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« C'EST CELA QUI, ENTRE "NOUS" ET "EUX", FAIT LA 
DIFFÉRENCE » 1 : LE CONCEPT DE Nl$BA DANS LE 
K!TiiB AL-BA YAN WA-L-TABYÏN 
Katia ZAKHARIA 
Université de Lyon 2 
0 vous, les humains ! Nous vous avons créés, mâles et femelles, d'un 
mâle et d'une femelle2 et Nous vous avons faits peuples et tribus, afin 
que vous vous entreconnaissiez ... 
Coran, XLIX, 13 
Dans les aversions et répulsions qui, sans voile, se font jour à l'égard 
des étrangers qui sont à proximité, nous pouvons reconnaitre 
l'expression d'un amour de soi, d'un narcissisme qui aspire à son auto­
affirmation et se comporte comme si la présence d'un écart par rapport 
aux modalités de sa conformation individuelle entraînait une critique 
de ces dernières et une invitation à les reconfigurer. Pourquoi une si 
grande sensibilité devrait-elle s'être jetée justement sur ces différences 
de détail, nous ne le savons pas ; mais on ne saurait méconnaitre que 
dans ce compo11ement des hommes se révèle une propension à la haine 
[ ... ] à laquelle on aimerait attribuer un caractère élémentaire. 
Sigmund Freud, Psyc!to/ogie des masses et analyse du moi 
La marginalité sociale est étudiée, le plus souvent, à partir de la 
stigmatisation, du rejet ou de l'exclusion - pouvant aller jusqu'à 
l'élimination symbolique ou physique - d'individus ou de groupes qui, 
de maniére jugée négative ou insupportable, se démarquent à! 'intérieur 
d'un groupe humain déjà constitué (pauvres, esclaves, eunuques, 
infirmes, malades mentaux, avares, débauchés, illuminés, minorités 
1AI-Ôâ�i?'., Kiliib al-Bayiin wa-1-tabyin, éd. Hârün, 'A. S., Beyrouth, s. d., 4 
volumes. Le Kitiib al- 'A�·ii, vol. 3, p. 5-124, p. 29. 
2 La Tradition interprète min çj_akarin wa-unfii comme« d'un mâle et d'une 
femelle», en référence it Adam et Eve. Min, s'il marque l'origine, marque aussi 
le partitif et le spécificatif. Sa polysémie vaut d'être soulignée ici. 
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sexuelles, minorités religieuses, etc.). L'inclusion et l'exclusion ont une 
autre dimension, que l'on pourrait dire, par nécessité pour le 
raisonnement, logiquement antérieure3 : celle de la constitution en tant 
que telle du groupe social ; constitution qui se fonde, elle aussi, sur une 
dialectique de l'inclusion et de l'exclusion, puisque l'identité culturelle 
se définit, d'une part, comme ce qui fonde le "nous", signifiant du 
sentiment d'appartenance et d'identité et, d'autre part, sur ce qui, par 
opposition, fonde, selon "nous", ce qui est "vous" et "eux", qui nomment 
la différence et organisent le nuancier des attitudes qui l'accompagnent, 
allant de l'admiration sans réserve à la volonté d'extermination. 
Le conflit culturel opposant les tenants et les adversaires de la 
Su'übiyya dans le monde abbasside en est une illustration pertinente. A 
partir de l'analyse de quelques aspects linguistiques, rhétoriques ou 
thématiques, constitutifs du Kitâb al-'A�â (le livre du bâton), livre 
troisième du monumental Kitii.b al-Bayii.n wa-l-tabyin4, du célèbre 
polygraphe mu'tazilite al-Ôa�i? (m. 255/869), en relation avec le concept 
méconnu de ni�bai dont cet auteur est l 'inventeur6, j'essaierai de montrer 
comment ce conflit, comme l'a souligné Gibb, portait bien sur « a 
struggle to detennine the destinies of the lslamic culture as a whole »7, et 
comment cette lutte prend source dans ce qui, loin d'être seulement une 
représentation imaginaire du passé historique, est un véritable appel à 
l'adhésion à un passé mythique commun, permettant l'adhésion à un 
3 Dans la réalité, il n'y a pas de moment zéro où un groupe social se constitue 
une fois pour toutes. De même qu'il détermine sans cesse ses marges, un groupe 
social se redéfinit constamment, dans son identité et dans sa relation à ses 
mythes fondateurs. 
• Précisons, à l'intention du lecteur non arabisant, que cet ouvrage est une 
manière de traité pluridimensionnel de rhétorique. 
i Dont la définition s�ra abordée plus loin. 
6 Quoique emprunté aux catégories d'Aristote, ce concept en constitue une 
relecture et garde son originalité, comme on le verra plus loin. 
7 Gibb, H. A. R, S1udies in the Civilization offs/am(« The social significance 
of the Shu'übiyya »), Boston, 1962, cité par Norris, « Shu'iïbiyyah in Arabie 
Literature », in Ashtiany J., Johnstone T. M., Latham J. D., Serjeant R. B., Rex 
Smit, G., Abbasid Bel/es-Lettres, Cambridge, New York, Port Chester, 
Melbourne, Sydney, 1990, 31-47; p. 36. 
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même mythe fondateur 8, celui qui retrace l'histoire exemplaire de la 
naissance de la communauté des Musulmans. Je montrerai aussi ce qui 
fait l'originalité de l'approche d'al-Ôal:ii? dans le Kitiib al-'Afii, que ce 
soit la maniére dont il organise tout ce qui concerne la Su'übiyya autour 
d'un même concept fédérateur, celui - évoqué plus haut et analysé plus 
loin - de nifba, ou la manière dont il inscrit tout ce qui concerne ce 
problè111e culturel spécifique dans un ensemble plus large, incluant toute 
marque et toute expression de ! 'identité culturelle, quelle qu'elle soit, à 
quelque niveau que ce soit, qu'il s'agisse de l'appartenance à un corps de 
métier, à un groupe religieux ou ethnique, à un rang social, etc. 
A cet effet, après avoir rapidement rappelé ce qu'il en est, d'une 
part, de l'ouvrage d'al-Ôal:ii? et de la nifba, et d'autre part, de la 
Su'1ïbiyya, j'examinerai la manière dont al-Ôal:ii? soutient, dans le Kitiib 
al- 'Afii et au moyen du concept de nifba, la mise en place de ce passé 
mythique fédérateur, commun à l'ensemble des Musulmans, et comment 
il prône comme tel, moins par polémique que par contrainte structurelle9, 
le passé revisité de l'Arabie. Je montrerai comment il utilise, outre les 
thèmes qu'il évoque, et entre autres procédés, un jeu sur les pronoms 
personnels. Puis j'établirai comment la sélection de citations coraniques 
qu'il a opérée est mise au service de sa démonstration et pourquoi le 
choix du bâton comme support à cette réflexion générale est pour le 
moins judicieux. J'aborderai enfin la manière dont al-Ôa]:ii? inscrit 
l'ensemble de ces points dans une théorie générale des indices par 
lesquels s'organise l'appartenance ou la non appartenance à quelque 
groupe social que se soit. 
8 L'idée reçue selon laquelle les Arabes ignorent les mythes tient 
essentiellement à une méconnaissance, par ceux qui l'affirment, des différents 
aspects que peut revêtir le discours mythique et du rôle de l'inconscient dans le 
fonctionnement du psychisme humain. 9 Dès lors que l'islam se fonde logiquement en continuité et en rupture avec 
l'histoire de l'Arabie pré-islamique, cette histoire est, structurellement, celle 
avec laquelle il se trouve en prise directe pour définir son passé mythique. Bien 
évidemment, cette nécessité, d'ordre symbolique ( ce qu'à l'évidence des auteurs 
comme al-GâI:ii? ou les Persans prenant parti contre la Su'übiyya perçoivent 
bien), ne peut être assimilée aux dérives ethnocentristes et racistes qu'elle a pu 
produire par le passé, ou qu'elle produit encore malheureusement de nos jours. 
Comme nous le verrons plus loin, la dimension mythique des Arabes du passé 
n'a pas pour corollaire chez al-GiiI:ii? la supériorité des Arabes de son temps. 
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Une célèbre citation d'lbn Haldün (m. 808/1406), dans ses 
Prolégomènes, place le Kitâb al-Bayân wa-1-tabyïn, plus de cinq siècles 
après sa composition, au nombre de quatre ouvrages qui suffisent, à eux 
seuls, à constituer les « fondements de cet art [qu'est l'adab 10] et ses 
piliers » 11• Les travaux consacrés à la rhétorique, comme les travaux 
consacrés plus spécifiquement à la rhétorique gal:ii?ienne 12, sont 
nombreux et ont en commun, dans leur grande diversité, d'exprimer une 
admiration sans cesse renouvelée pour notre auteur. Pourtant, dans 
l'ensemble de ces études, ce qui fait la spécificité de la troisième partie 
du Kitëib al-Bayëin wa-1-tabyïn, le Kitéib al- 'A�éi. est sinon occulté, du 
moins négligé. Quant aux travaux sur la Su'übiyya, ils abordent ce texte 
10 Rappelons que l 'adab est, de manière totalisante, à la fois un art de l'être 
et du paraître, un art du [bien] vivre, penser, se comporter et écrire .. . 
11 Ibn !:!_aldün, al-lvfuqaddima, Beyrouth, s. d., p. 612. Cet éloge est loin d'être 
le premier (à titre d'exemple, il est précédé par ceux d'Abü Hilal al-'Askari ou 
d'Ibn Rasiq). Son intérêt tient au fait qu'étant tardif, il atteste de la longévité du 
K. al-Bayan. 
12 On peut citer, au nombre des ouvrages en langue arabe consacrés à la 
rhétorique gâDi?ienne parus dans les trente dernières années, dans la diversité de 
leurs orientations et de leur intérêt : 'Abd al-Barr, Rifat al-Tihâmi, Min al­
mabii�zi{ al-adabïya wa-l-naqdïyafi l-Bayiin wa-l-tabyïn li-l-Gii�1i:;, Tança, 1993. 
',Î\�i, Misâl, al-Mafahïm al-gamalïya wa-1-naqd Ji adab al-Gii�zi:;, Beyrouth, 
1974. Balba', 'Abd al-J:{akim, al-Nafr al-fa11nï wa-afar al-Gii�zi:;Ji-hi, Le Caire, 
1969. Banâni, MulJammad al-$agir, al-Na:;arïyiit al-lisiinïya wa-1 baliigïya 'ind 
al-'Arab: al-na:;arïyiil al-lisiinïyah wa-1-balaghiya wa-l-adabiya 'ind al-Gii(zi:; 
min !JJ!iil "al-Bayan wa-1-tabyin ", Beyrouth, 1986 (réédité en l 994, à Alger). 
BilmalïD, Idris, al-Ru'yii al-bayiinïya 'ind al-Gii�1i:;, Casablanca, 1984. Bü Sayhi, 
al-Sâhid, Mt1J{ala(1at naqdïya wa-balügïyaji Kitcïb al-Bayün wa-l-tabayyun li-l­
(;ü(zi:;, Beyrouth, l 982. Fa�l, Al)mad ADmad, Arii' al-Gâ�zi:; al-baliigïya wa­
ta '!iruha Ji l-baliigïyïn al-'A rab (zattii al-qarn al-fla mis al-higrï, Alexandrie, 
1979. 'Id, Fawzi al-Sayyid 'Abd Rabbih, al-Maqiiyis al-baliigiya 'ind al-Gii�zi:; 
fi l-Bayiin wa-1-tabyïn, Le Caire, 1983. !:!_aÇib, MuDammad 'Ali, al-$irii' al-adabï 
ma' al-su'übïya: al-Gâ(1i:;, al-Sa'ir al-Qarawi, Beyrouth, 1983. Maçlüb, ADmad, 
al-Ba/aga 'ind al-Giibi:;, Bagdad, 1983. Sabbâg, MuDammad 'Ali Zaki, a/­
Ba/aga al-si'rïya Ji Kitiib al-Bayiin wa-l-tabyïn li-1-Gii�zi:;, Beyrouth, 1998, 
Sammüd, l: L, al-Ta/kir al-balagï 'ind al-'arab, us11szt-hu wa-tafawwztru-hzt i/ii 
l-qarn a/-siidis (ma.frü' qirii'a), Tunis, 1981. 
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d 'une manière synthétique 1 3  ou thématique 1 4, e t  n e  s'arrêtent 
qu '  incidemment à ce qui  sera ici au centre de mon propos : la corrélation 
entre le concept de ni-?ba, la structure du discours d 'al-Gal:i i?:, sa l ittérarité 
et la représentation qu ' i l  a du passé mythique commun aux Musulmans 
et des expressions de l ' identité culturelle. 
Le K. al- 'Asa, dont quelques aspects seu lement seront évoqués 
dans cet art ic le, est· un texte l i ttéraire avec une triple' visée, esthétique, 
idéologique et méthodologique. Dense, varié, diffici le, i l  écartèle 
constamment le lecteur entre une réflexion que l ' on peut qua li fier, 
moyennant quelques réserves, d ' anthropologique 1 5 , une v1see 
encyclopédique et anthologique, et une magistrale leçon de rhétorique et 
de poét ique.  Cette leçon est amenée simultanément par un discours 
théorique sur ces deux dernières discipl ines, par leur mise en oeuvre dans 
la construction de ce discours qui en énonce les principes, et par des 
i l lustrations attestant du bien-fondé de ces principes, empruntées pour 
1 3  C'est le cas de Enderwitz, S. , « Shu 'ïibiyya », in E/2, IX, 533-536. Susanne 
Enderwitz est également l ' auteur de Gesellschajilicher Rang und et/111ische 
legitimation : derarabisc/1e Schrijisteller Abü 'Ufman al-Gâ�zi; (gest. 868) iiber 
die Afrikaner, Perser und Araber in der islamischen Gesellschaji, Fribourg, 
1 979. Malheureusement, ma connaissance, encore l imitée, de la langue 
al lemande ne m'a  permis d 'ut i l iser cet ouvrage. Toutefois, outre qu ' i l  me paraît 
intéressant de proposer sur le Kitfib al- 'A�iï une étude en français, il me paraît 
possible, à la lecture de l 'article de I 'El du même auteur, paru ultérieurement et 
dans lequel la ni�ba n 'apparaît pas, de former ! ' hypothèse que son approche du 
texte diffère de la mienne. Or, s 'agissant des textes en arabe de la période 
classique, il est indispensable de multiplier les approches, voire les 
rnonographies, fondées sur des discipl ines différentes, pour rendre compte aussi 
fidèlement que possible de ces documents. 
1 4  C'est le cas par exemple de Norris H. T., op. cit. 
1 5  H. T. Norris, qui fait une brève étude du contenu thématique de ce 
document, écrit à propos d 'al-Gül�i?, : « Like an anthropologist, he points out the 
social purport of  these customs attested in pre-islamic verse and prophetic 
�wdïf. » (Norris, H. T., « Shu 'ïibiyya in Arabie l i terature », 39). Cependant, si la 
réflexion menée par al-Gii�i?, peut être qualifiée d 'anthropologique, dans la 
mesure où il observe et décrit les signes, codes et rites définissant et exprimant 
l 'appaitenance culturelle, elle n 'est pas tout à fait "anthropo"-logique au sens où 
cette réflexion sur I 'anthropos s ' inscrit explic itement dans une réflexion "théo"­
logique, comme nous le verrons. 
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l ' essentiel au patrimoine poétique. 
Ce document i l lustre remarquablement les questions que sou lève, 
d 'une part, la genèse du sentiment d 'appartenance ( ou non-appartenance) 
à un groupe social constitué et, d 'autre part, la manière dont on 
s 'approprie individue l lement et subjectivement ce discours col lectif, pour 
en faire un cri tère d 'évaluation ( voire de jugement) pour mesurer l e  degré 
d ' appartenance d 'un tiers ( individu ou col lectivité) au groupe. La 
réflexion menée par a l-Ôai)i? sur l ' identité cu l turel le se fonde sur le 
concept de ni-?ba, cinquième p i l ier de sa défini tion du bayëin 1 6• 
1 .  ELÉMENTS DE DÉFINITION DU VOCABLE Nl$BA 
Le vocable ni�ba ne figure ni dans le Lisëin al- 'arab ni dans les 
textes fondateurs· ,de l ' is lam (Coran et �adïf). Le Dictionnaire arabe­
français de Kazimirski le donne avec le sens de « tai l l e  droi te d ' un 
homme debout » .  r i  est intéressant de sou l igner la relation que ni-?ba 
entretient avec m,-?ub ou an.�ab (pierres dressées et idoles de l 'anté­
is lam), na-?ab (tout ce que l 'on érige et qui devient une marque de 
reconnaissance ou de ral l iement) et tanëi-?ïb (pierres que l ' on p lace pour 
montrer l e  chemin et ses embûches). Les mécanismes de transformation 
du substant i f  en concept, dans ! 'oeuvre d 'a l -Ôai)i?, les mot ifs de son 
choix, demeurent à établir. I l  faut signaler enfin que le concept gai)i?ien, 
quoique peu c i té dans les sources u ltérieures, y apparaît parfois sous les 
fo1mes nu-?ba ou na .. �ba
1 7
• 
1 6  On sait la di fficulté qu' i l  y a à rendre en français le concept de bayân. Les 
dictionnaires proposent une série de correspondants contextuels, comme 
"éloquence ", "argument ", "démonstration ", "sens clair d 'un  mot ", d 'une 
expression " ou encore "partie de la rhétorique qui enseigne l 'art d 'exposer la 
même chose de plusieurs façon pour la rendre plus claire ". Quoiqu ' i l  ne s 'agisse 
pas d'une traduction "académique ", je propose de le traduire aussi par 
l 'expression "épiphan ie(s) du sens", qui me paraît à même de rendre compte de 
l ' essentiel de ses dimensions et correspondre à la définition globale qu'en donne 
al-Ôü�i? (K. al-Bayan, vol. I ,  p. 75) : ism !]ami'  li-kull .foy' kasafa la-ka qina' al­
ma '11â wa-hataka aHzigab düna al-�lamïr hatta yufcjiya al-sami'  ilii �aqïqati-hi 
(un nom inc luant chaque chose qui lève pour toi le masque du sens et déchire le 
voile s' interposant entre [ce sens et] l 'esprit, pour informer l ' aud iteur (attentif] 
de sa véritable nature). 
17 Mon interprétation, en l ' état actuel de mes recherches, est que cette 
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2 .  ELÉMENTS DE DÉFINITION DU CONCEPT ÔA!:IIZ:IEN DE Nl!$BA 
2 . 1 .  La ni�ba selon a l-Gal:ii? 
C ' est dans le K. al-Bayëin wa-1-tabyin qu'a l-Gal:ii? donne sa 
célèbre définition du bayëin en cinq "pi l iers" 1 8 i nd issociables et 
complémentaires : al-laf; ( le  vocable), al-isëzra ( le geste), al- 'aqd 
( l ' arithmétique) 19, al-f1a!f ( la  graphie) et, enfin al-ni�ba20 . De cette 
dernière, l:fammadï Sammüd écrit, dans son étude al-Tafkir al-balëigi 'ind 
a/- 'arab (La pensée rhétorique chez les Arabes), analysant ce qu ' i l  
désigne comme al-�adaf al-gëi�i;i ( l ' événement gal; i?ien) : « Le  statut de 
la cinquième catégorie, selon al-Gal:ii?, est inférieur aux quatre autres »2 1 •  
l:f . $ammüd s e  fonde sur l a  définition q u  'al -Gal:ii? donne d u  bayëin dans 
son Kitëib al-ljayawëîn22 . Effectivement, dans cet ouvrage, a l-Gal:i i? 
préc ise que le bayëzn se compose de quatre données équivalentes 
(vocable, geste, ari thmétique et graphie) et d ' une cinquième, décrite sans 
jamais être nommée23 ni véritablement définie, présentée comme étant 
d ' une efficacité et d ' une pertinence moindres, dans laquelle le l ecteur 
reconnaît, par analogie, ce qui, dans le K. a/-Bayëîn wa-1-tabyin, 
différence de vocalisation tient moins à une question de morphologie ou de 
sémantique, qu'à une question de copistes et de manuscrits. J ' uti l iserai donc 
un iquement ni.rba par la suite. 
IH I l  convient de  souligner la  symbolique de  ces c inq "pi l iers" du bayëin, 
faisant écho aux cinq principes, "pi l iers" du mu'tazi lisme (al-u�ül al-f:I.amsa), 
eux-mêmes en contrepoint des cinq pi l iers de l ' is lam. 
19  L'auteur uti lise 'aqd comme synonyme de �1isii.b, d'où la traduction retenue. 
Le terme renvoie probablement, dans un premier temps, au fait de compter sur 
les phalanges. Il renvoie ici à la fonction symbolique générale du système 
numérique. 
20 Al-Ôiibi?, K. al-Bayii.n, vol. 1 ,  p. 76. 
21 $ammüd, I:J.., al-Tajkir al-balagi 'ind al- 'arab, 1 60 .  
22 Al-Ôiibi?, Kitëib al-1:fayawëin, éd. 'A\wï, F., Beyrouth, 1 982, p. 38 et 
passim. Le titre de cet ouvrage est habituel lement traduit par " le l ivre des 
animaux " mais on peut également envisager de le traduire par " le l ivre du 
vivant " (comme animal, �zayawëm est aussi !'animé). 
23 Le mot ni�ba n 'est jamais employé dans le K. al-1:fayawëin. 
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deviendra expressément la ni�ba24 . Si l 'on aborde en synchronie le K. al­
Jjayawëzn et le K. al-Bayëzn, on peut affirmer, comme le fait If Sammüd, 
la secondarité de la ni�ba par rapport aux autres composantes du bayëzn. 
Cependant, s i  l ' on tient pour exacte l' infonnation rapportée par l 'h isto ire 
l i ttéraire selon laquelle le K. al-/fayawan a été composé antérieurement 
au K. al-Bayëzn wa-l-tabyïn25, on peut aussi considérer, ce que je fais, que 
le premier des deux ouvrages a vu émerger par tâtonnement un concept, 
aux contours encore imprécis, devenu, plus clairement et plus 
précisément par la sui te, la ni�ba. Et, force est de constater qu'à la 
différence de ce qui se passe dans le K. al-/fayawëm, aucune al lusion 
n 'est faite dans le K. al-Bayëzn wa-l-tabyïn à une éventuelle infériorité ou 
à une moindre pertinence du cinquième pi l ier. Au contraire, dans le K. al­
Bayëi.n wa-1-tabyïn, al-Ga�i? définit la ni�ba comme : 
aHzal al-dëilla llatï taqûmll maqâm tilka al-a�nëif [ay al-laft, al-isiira, 
al- 'aqd, al-!J.aqj wa-la tuqa��iru 'an tilka al-dalâlat16 
La ni�ba désigne donc un "état" (hëz[) faisant sens (dalla) ; el le 
est aussi explicite que chaque autre composante du bayan ( wa-lëz 
tuqa��iru 'an tilka al-dalëi.lat), dont elle peut assumer les mêmes fonctions 
(taqïimu maqam tilka al-a�naj). En d 'autres termes, et avant d'a ller plus 
loin, s i  la ni�ba réfère, comme certains ne sauraient manquer de le 
soul igner, à du "non-verbal", i l  s 'agit pour notre auteur d 'un non-verbal 
totalement inscrit dans le langage, dont il est indissociable, et défini en 
référence à lu i .  C 'est également un "état" en prise directe avec l 'ordre 
symbolique ; ainsi la première i l lustration donnée par al-Ga�i? de la ni�ba 
24 Ecaité par l:f . Sammüd, ce concept typiquement güi)i?ien n ' a  d'a i l leurs pas 
vraiment retenu l ' attention des auteurs classiques n i  de ceux de notre temps. 
Parmi ces derniers, seuls Bi lmalii), L ,  dans al-Ru'yii al-bayanïya, et Avril , M.­
H., dans sa thèse, Rhétorique et fiu{ba dans le Kitüb al-Bayün wa-1-Tabyin de 
Giifzi+ (Nouveau Doctorat, Université de Lyon 2, 1 994) s 'y sont spéci fiquement 
intéressés, l 'un et l ' autre assez rapidement. 
25 Sur l 'ordre de composition des oeuvres d 'al-Ôai)i?, voir Pellat, Ch., « Essai 
d ' inventaire de ! 'oeuvre gai) i?ienne » Arabica I I I  ( 1 956), 1 47- 1 80 ; Hiirün, 'A. 
S . ,  Introductions du K. al-ff ayawiin et du K. al-Bayiin. Au nombre des preuves 
dont on dispose sur l 'antériorité du K. al-ffayawiin, le fait que son auteur en 
parle dans le Bayiin. 
26 Al-Ôüi) i?, K. al-Bayân, vol. 1 , p. 76. 
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rend compte de la manière dont l ' auteur pense la Référence Absolue, 
puisqu 'e l le  consiste à affinner que l ' un ivers témoigne de l 'existence 
d 'Al lah 
La ni�ba est un état qui parle sans prononcer de mots, qui montre sans 
geste de la main ; cela est manifeste dans la création des cieux et de la 
terre, dans tout ce qui est parlant ou si lenoieux, inerte ou vivant, 
immobile/sédentaire ou mobile/nomade, croissant ou décroissant. La 
signification que porte ! ' inanimé inerte est parei l le à la signification que 
porte le vivant parlant. Le si lencieux est parlant quand il s 'agit de 
signi fication ; l 'objet inanimé est expressif  quand i l s '  agit d 'arguments. 
C ' est pour  cela qu'un ancien a dit : 
" Interroge la terre et dis : qui a tracé tes rivières, p lanté tes 
arbres, cuei l l i  tes fruits ? Si elle ne te répond pas avec des mots, el le te 
répond par la leçon qu 'el le te donne." 
Un prédicateur a dit : "Je témoigne que les cieux et la terre 
sont des signes porteurs de signification, des attestations inébran lables. 
Chaque signe accompli t  Tes preuves et témoigne de Ta divin ité [ . . .  ]". 27 
La ni.rba, réside donc, d 'abord, dans le fait que l 'un ivers 
témoigne, par essence, comme du fai t  même de son existence, de 
l ' ex istence et de la divin ité du Dieu de l ' islam28 • Cependant, al-Ôa�i� ne 
l imite pas la ni�ba à la théophanie. S i  l ' un ivers témoigne par lu i-même 
de l ' omniprésence divine, A l lah util ise dans Ses re lations aux humains 
des éléments de l ' univers qu ' Il a créé pour eux, comme autant de signes 
(ëiyëit) par lesquels I l  leur rend Sa Parole intel l igible ; et les humains, à 
leur tour, ut i l isent les é léments de l ' univers (ceux que produit la nature 
et ceux qu ' i ls  produisent eux-mêmes) pour s 'adresser les uns aux autres 
27 Al-Ôâryi?, K. al-Bayiin, vol .  I ,  p. 8 1 .  
28 I .  Balmi l il; a raison de dire, dans al-R11 'ycî al-bayiinïya 'ind al-éii�1i;, que 
ce qui donne sens au concept de ni�ba est la sagesse divine el le-même. Par 
contre, je ne partage pas son opinion selon laquelle, al-Ôül;i? aurait, de ce fait, 
étab li une sorte de sémiotique extérieure à la vie des individus et de la société. 
En effet, 1 ' univers ne témoigne de ! 'existence de Dieu que pour celu i qui se situe 
dans le registre de la foi et , pour celui-ci, la sagesse divine fait partie intégrante 
de son univers mental et de ses relations au monde. En considérant qu 'al-Ôâryi? 
a raté, avec la ni�ba, sa tentative de théorisation, en lui reprochant de manquer 
de cohérence et d 'organisation dans son approche scientifique, I .  Balmi liry 
aborde le K. al-Bayiin avec une gri l le  qui me semble anachronique. 
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L 'hypothèse que je suggère ici, est que la ni$ba est une i nvention 
gâ.Qi?ienne au croisement de deux catégories d'Aristote, la possession ( ou 
avoir)3 1 et la posit ion (ou situation)32 . Les équations 11i$ba = position ou 
ni$ba = possess ion apparaissent d ' ail leurs dans ql-'elques rares textes 
postérieurs à ce lu i  de Gâ.l:ii?, et évoqués plus loin. li est vrai que dans ces 
sources, la ni$ba est soit la position soit la possession. Pour autant, ces 
deux interprétations paral lèles du discours gâ.Qi?ien me confortent dans 
mon hypothèse que ce concept, qui n ' a  pas connu l ' essor qu ' i l  aurait 
mérité, est bien au croisement de deux catégories, reconnues, tantôt ! ' une 
et tantôt ! ' autre, par les auteurs postérieurs. Mais l a  1ii$ba n ' entre pas dans 
une simple retranscription gal:i i?ienne des catégories, ne serait-ce que 
parce qu 'Aristote dénombre dix catégories rendant compte des différents 
genres de ! ' Être, sans avoir « nul le part établi qu ' i l  s ' agissait là d 'un 
nombre fixe et définit if »33 , alors qu 'al-Ôâ.Qi? dénombre cinq 
composantes, n i  p lus ni moins34, rendant compte du bayëi.n . L ' influence 
d 'Aristote sur l es mu'tazil i tes en général ,  et sur al-Ôâ.Qi? en particul ier, 
ne doit pas davantage faire oubl ier l 'ancrage islamique de leur foi, de 
leurs convictions et de leur théorie, dans un cadre p lus théologique que 
phi losophique. L 'auteur du K. al-Bayan ne se contente pas de reproduire 
le Stagirite mais se l 'approprie pour construire sa propre compréhension 
et organisation du monde. 
3 1 Aristote, Orga11011, I Catégories, Paris, 1 994 (tr. J .  Tricot), 6 :  « possession : 
il est chaussé, il est armé » ; 75 : « le terme avoir se prend en plusieurs 
acceptions [ . . .  ] ou comme ce qui entoure le corps, tel qu'un manteau ou une 
tunique - ou comme cc qui est dans une partie du corps : l 'anneau de la main ». 
32 Aristote, Orga11011, 6 : « position : il est couché. il est assis » ; 30 : 
« J ' ajoute que le coucher, la station droite ou assise sont des positions 
déterminées, et la position el le-même est un relatif ; par contre, être couché, être 
debout, être assis ne sont pas en eux-mêmes des positions, mais ne font que tirer 
leur nom, comme paronymes, des positions que nous venons d'énumérer ». 
33 Pellegrin, P., Le Vocabulaire d 'Aristote, 1 1 . 
,.t . , A - ,  , .• . := ..  - · - '  r - "7t:. 
24 K,\TIA ZAKHARIA 
dans le cadre de l ' un ivers défini et voulu par Al lâh.  
La d i fficulté que peut avoir le lecteur à suivre les 
interconnections des di fférents niveaux d 'expression de la ni$ba tient en 
partie au fait qu ' al-Ôal:ii?:, par un tour de force rhétorique et conceptuel, 
qu 'on ne peut manquer de saluer dans un ouvrage tel que le K. al-Bayân 
wa-1-tabyïn, va tantôt évoquer expl ici tement ce concept et tantôt se 
contenter de la isser au lecteur le so in de le débusquer dans le texte. I l  est 
tout à fait remarquable que le K. al- 'A$â, consacré dans sa total i té à 
examiner la n i$ba, ne mentionne pas une fois ce terme ; comme si la 
troisième part ie  du K. al-Bayân étai t  à son tour un état qui  parle sans mots 
et montre sans gestes. Comme si la preuve même du bien-fondé 
conceptuel de la ni$ba tenait au fai t  que le lecteur la reconnaisse là où el le 
est représentée sans être nommée. 
2 .2 .  Quelques remarques sur la relation de la ni$ba et des 
catégories d 'Aristote 
Quoiqu ' i l  ne soit n i  dans mon propos ni de ma compétence de 
déborder vers des développements ph i l osophiques spécia l isés, il me 
semble indispensable d 'évoquer la re lation qu'entretiennent la  ni$ba et les 
catégories d 'Aristote. Le premier point commun à nos deux penseurs, 
essentiel et qui ne paraît pas susceptible d 'ê tre contesté, tient au fait que 
! ' un et l ' autre considèrent « que les catégories sont à l ' intersection d 'une 
analyse logique du discours et d 'une décomposit ion ontologique de la 
réal i té en ses composantes é lémentaires »29 • Peut-on faire état de 
s imi l i tudes p lus fonnel les entre ni$ba et catégories ? Pour cela, il faut 
établ i r  deux choses 
1 )  qu ' i l  existe dans la  défin i tion par Aristote de ses catégories des 
éléments recoupant sans équivoque les données entrant dans la défini tion 
de la ni$ba ; 
2) que la m ise en lumière de ces é léments communs ne se fonde 
pas seu lement sur l ' intuit ion du lecteur cri t ique que je suis30, mais aussi 
sur des attestations dans le  patrimoine du monde musulman c lassique. 
29 Pel legrin, P . ,  le Vocabulaire d 'Aristote, Paris, 200 l ,  l l .  
• 1 .  _ , _ , _ _ _ _  .. 
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2.3 . La ni�ba chez les auteurs postérieurs à a l-Gaf:ii?35 
Plus d 'une étude a entrepris de retracer le  parcours des textes 
attribués à Aristote du grec jusqu 'à l ' arabe, en passant par le syriaque36• 
En arabe, on rend hab i tue l lement par an yaküna la-hu (ou la-hu)37 et par 
wacj' ( et mawcjü ')38 les catégories aristoté l ic iennes de la possess ion ( ou 
avoir) et de la posit ion (ou s i tuation). Pour autant, quelques rares c i tations 
permettent d 'attester heureusement que ni�ba est employé parfois pour 
"posi t ion" ou pour "possession". En voici, dans les l imi tes de cet art ic le ,  
quelques exemples. 
Dans le Majatïf1 al- ' 11/üm, al-Hwarizmï (m. 3 8 8/998), présentant 
les catégories d 'Aristote, affirme qu ' i l  a dé laissé « les mots [arabes 
traduisant les concepts] abandonnés par les gens de l 'art »39, ne retenant 
que ceux qui ont leur p lace dans l ' usage, puis écri t : 
La septième catégorie : al-wacj' [i.e. position] ,  qui s 'appelle [aussi] 
ni�ba. C'est comme debout, assis, couché, appuyé, pour ce qui est du 
vivant.40 
Dans une épître tra i tant de la catégorisation et des catégories, l ' un 
des Frères de la Pureté (X s.) écrit : 
Puis ils ont trouvé d 'autres noms [ . . .  ] comme debout, assis, endormi, 
penché, appuyé, adossé, étendu, et [encore] d 'autres noms qui 
ressemblent à ceux-là. I ls les ont tous rassemblés sous la désignation de 
35 Je remercie Georges Bohas d'avoir attiré mon attention sur l'emploi de ni�ba 
par certains grammairiens et de m'avoir fait connaître les citations d'al-H"arizmi 
et d' Ibn Ya'is figurant dans cet article. 
36 Voir notamment Georr, Kh., Les Catégories d 'Aristote dans leurs versions 
syro-arabes, Beyrouth, 1 948. Selon l 'éditeur (p. 1 89), la partie la plus ancienne 
du manuscrit arabe (formé de plusieurs pièces) date de 824. 
37 Georr, Kh., Les Catégories d 'Aristote, 32 1 ,  357. 
38 Georr, Kh., Les Catégories d 'Aristote, 32 1 ,  333 ,  345.  
3 9  Al-H"arizmi, lv!ajàti�z al- 'ulüm, www.alwaraq.com, p. 7 1 .  Ce passage a un 
autre intérêt. I l  confirme que certains concepts uti l isés par Ibn al-Muqaffa' (m. 
1 3 7/754) sont bien le résultat de sa "traduction" des concepts aristotél ic iens . 
.io A LJ .. :pv;; r1.,.mi AArdritil, r,/_ ',d,ïm u,u,u, r. l wnrnr, rnm n 7? 
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la catégorie ni�ba, autrement dit wa(j' .4 1  
Analysant deux vers d ' un  panégyrique composé par al­
Mutanabbî (m. 354/965), al-l:{u�rî (m. 4 1 3/ 1 022), quant à lu i ,  écrit 
La sign ification (de ces deux vers] est ici à rapporter à la ni�ba faisant 
sens par e l le-même, que j 'ai mentionnée d 'après al-Ôâ}:ii? dans les 
parties du Bayëin42 
Or, dans les vers c i tés, le poète loue son mécène en affirmant que 
les riches vêtements, dont il a paré son escorte, parlent sans avoir  de 
bouche et chantent sa générosité, même auprès des sourds, car i l s  
entendent avec les  yeux. C 'est "l 'état qu i  parle sans mots" de la ni�ba 
gâl:ii?ienne, rejo ignant ! ' avoir aristotél icien. Tuniques, sandales, turbans, 
chevelure, monture, sont d 'a i l leurs, sur le modèle du bâton, autant d'états 
parlants, dans le K. al- 'A�â. 
P lus tardivement, dans son Sar�1 al-muja��al, le grammairien Ibn 
Ya'îs (m. 643/ 1 245), cherchant à définir le mot, se réfère d'une part à 
Sïbawayhi (m. 1 7  5/79 1 )  qu' i l  nomme et à Ôâl:ii?, auquel i l  emprunte, sans 
le nommer, la l i ste des c inq p i l iers du Bayân, reprenant ainsi à son 
compte la ni�ba, comme l'une des catégories susceptibles de véhiculer du 
sens43 • 
Dans cet article, ! 'examen de la ni�ba portera sur la manière dont 
al-Ôül:ii? aborde ! ' uti l isation par les humains de ces objets du monde pour 
s ' adresser les uns aux autres dans le cadre de l ' univers défini et voulu par 
Al lah, pour reconnaître leurs appartenances, leurs ressemblances ou leurs 
dissemblances, se rassembler ou s 'exclure. Dans le K. al- 'A�â. la 
réflexion portant sur ces questions est indissociable de la réflexion menée 
sur la Su 'übiyya. 
4 1  Ihwan al-Safü, Rasëi'il, www.alwaraq.com, p. 270. 
42 Al-f:lu�ri al-Qayrawani, Zahr al-ëidiib, www.alwaraq.com, p. 238 .  
4 3  l h n  v,,•;� �,,,,./, ol-m11f'n�.MI vo l I I .e C:aire. s.d. . o. 1 9. 
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3. ELÉMENTS DE DÉFINITION DE LA Su'DBIYYA 
Il convient donc de revenir  ic i  à ce que l ' on entendait par 
Su'üb(vya à l ' époque d 'al-GaJ:ii? et, plus généralement, durant la période 
classique. Rappelons pour commencer que les définitions proposées 
abordent ce courant par trois biais en apparence distincts mais qui , de fait , 
se recoupent, voire se recouvrent : 
- La Su 'übiyya est parfois présentée comme étant, en premier l ieu, la 
revendication par les convertis (à l ' is lam) d 'origine non Arabe d 'une 
égal i té effective entre tous les Musulmans, qu' i l s  soient ou non de souche 
arabe. C 'est de là que vient l ' expression ah/ al-taswiya ( les n iveleurs), 
qu'al-GaJ:ii? aurait été le premier à uti l iser44 • Cette désignation révèle 
déjà, par ses connotations, que le nivel lement recherché semble s ' opposer 
à une inégal i té impl ic i tement admise. Dans les faits, il est rare, du moins 
dans les textes qui nous sont parvenus, qui sont tous des réfutations de la 
Su'üb(vya45 , que l 'on se tienne uniquement à cette posit ion. En effet, le 
plus souvent, s i tôt que l ' on récuse cette revendication d 'égal i té, on 
i ntroduit une h iérarchie en faveur des Arabes, qui peut al ler jusqu'au rejet 
radical de ceux qui  ne 1 ' admettent pas. On a un exemple c lair de ce 
gl issement lorsque Ibn Abï Ya'la l ' aîné (m. 525/ 1 1 3 1 )  écrit : 
Les Su'übiyya sont les adeptes d 'une innovation hérétique, [engagés] 
dans une voie d 'égarement. Ils disent : "Arabes et mawcïli sont pour 
nous pareils". Ils ne reconnaissent pas aux Arabes un droit [de 
préséance] ni ne reconnaissent [davantage] leur mérite. Ils n'aiment pas 
les Arabes ; p lus encore, ils les haïssent. Dans le secret de leurs coeurs 
44 Al-Ôal)i?, K. al- 'A�cï. p. 5 ; Norris, « Slw 'übiyyali in Arabie Literature », 
37 : « the first use of this latter name [ah/ al-taswiya] to categorize shu 'übiyyah 
as a whole appears in the writings of Jii�i?, more specifically in his Kilcïb al­
Bayii11 wa-/-tabyî11 ». 
45  L'examen de ce courant est biaisé par le fait que seules ont été conservées 
les réfutations de ses thèses ; pour ce qui est des écrits qui les défendaient, 
« aucun libellé original n'a été conservé » (Enderwitz, « Shu 'übiyya », 534). Si 
les faits historiques ne permettaient pas de confirmer l 'ex istence de ces querelles 
inter-culturelles, on en viendrait à se demander parfois si le discours imputé à 
la Su 'übiyya ne pourrait pas être, en grande partie, une invention rhétorique faite 
par ceux qui le réfutent. 
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ils les jalousent et leurs po1tent une immense haine brûlante.46 
- La Su 'übiyya est parfois présentée comme étant, en premier l ieu, un 
courant qui affinne la supériorité, sur les Arabes, des autres cul tures 
entrées dans l ' is lam, notamment de la culture de la Perse sassanide. Al­
Ôül� i? désigne cet aspect par l ' expression man yata ·a��abu li-/- 'agamiyya 
( les partisans fanatiques de la culture persane)47 • Al-Qurrubï (m. 
67 1 / 1 272) écri t  par exemple : « La Su 'übiyya hait les Arabes et donne la 
préséance aux Persans »48 . De même, I bn f:Iagar al-'Asqalani (m. 
852/ 1 449) signale dans Tah(jib al-tahçjib : « Je dis : la Su 'übiyya, ce sont 
ceux qui préfèrent les Persans aux Arabes »49 . Dans la même perspective, 
Ibn Sida (Siduh) (m. 458/ 1 066) précise dans son Mu�1kam qu'un .fo 'übi 
est celui qui  « tra i te par le mépris ce qui concerne les Arabes »50• 
- Enfin, la Su 'übiyya est parfois présentée comme étant, en premier l ieu, 
le refus mani festé par les Musulmans non-Arabes de reconnaître aux 
Arabes la  supériorité, en quelque manière naturel le, qui leur est due. 
Ainsi ,  A I-Maqdisï (m. 1 033/ 1 624), écrivai t-i l ,  dans un texte centré sur la 
défense d 'un sunnisme rigoureux confonne aux idéaux l:ianba l i tes, 
rapportant et commentant l es propos d 'un tiers : 
[ I l  d isait : ]  "Nous ne disons pas la même chose que les Su 'übiyya". I l  
entendait par là les mawiili qu i  n 'aiment pas les Arabes e t  ne  
reconnaissent pas leur mérite5 1  
Al- I:fu�rï affinnait , pour sa part 
La Su 'übiyya est une faction qui prend fanatiquement parti contre les 
46 Ibn Abî Ya'lâ, Tabaqiit aHianübila, www.alwaraq.com, p. 24. 
47 Al-Ôâhi?, K. al- 'A�cï, p. 1 2 . 'Agamiyya dans le Lisün a toujours pour 
signification "langue persane". On peut néanmoins supposer que l 'auteur 
entendait p lutôt ici " l 'élément persan" ou "la cu lture persane", d 'autant qu'à 
l 'évidence, i l  n ' imagine pas de culture hors de la langue. 
48 Al-Qunubî, Tafsir, www.alwaraq.com, p. 3 1 22.  
4 9  Ibn l:fagar al-'Asqalâni, Tahçjib al-tahçjïb, www.alwaraq.com, p. 7 .  
50  Ibn Sida, al-Mu(lkam wa-1-nw�?Ï{ al-a'?am, www.alwaraq.com, p. 30 1 .  
5 1  Al-Maqdisi, Masbïik al-çjalzab jifacfl al- 'arab, www.alwaraq.com, p. 8.  
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Arabes et porte atteinte à leur rang par ses proposs2 
Le second et troisième aspect de la défin i tion de la Su 'übiyya 
peuvent d ' ai l leurs se retrouver intimement mêlés. Ainsi al-Zamahsari (m. 
538/ 1 1 44) écrivait- i l  : 
La Su 'übiyya, [ ce sont des gens qui] amoindrissent les Arabes et ne 
voient pas le mérite qu ' i ls ont sur les autress3 
4. L ' APPARTENANCE CULTURELLE ET LE PASSÉ MYTHIQUE COMM UN 
Comme cela a été di t  p lus haut, pour qu 'un groupe humain puisse 
s ' organiser et faire fonctionner la dialectique, constitutive de son 
existence, de l ' inclusion et de l ' exclusion, il lui faut définir, de manière 
sans cesse renouvelée, les règles qui condi tionnent ! 'appartenance ou la 
marginal i té. I l  doi t  à cet effet cimenter les l iens entre ses membres, en 
référence à un passé mythique commun. Dans cette perspective, la lecture 
du confl i t  culturel opposant les tenants de la Su 'übiyya à ses adversaires 
ne peut se l imi ter ni au « backlash amongst the conquered peoples against 
the Arabs of Arabia »54 ni  davantage à un mouvement qui, en Orient 
musulman55, « [ . . .  ] aimed at remoulding the pol i t ical and social 
institutions and the whole spirit of  Islamic cu l ture on the mode! of 
Sassanian inst i tutions and values »56• Si  l ' une et l ' autre de ces lectures, 
soul ignées par Norris, se justifient sur le plan de la réal i té factue l le, i l  
convient de  leur en  adjo indre une troisième, qu i  mette l a  réa l i té sociale 
en perspective, l ' inscrivant dans le prolongement du passé mythique qui 
la fonde, sans lequel e l le ne peut pas p lus exister que n ' importe quelle 
autre société humaine. D 'a i l leurs, seule cette dernière dimension permet 
de comprendre ! ' apparent paradoxe soul igné par di fférents auteurs, dont 
Norris ,  selon lequel nombre d 'adversaires de la Su 'übiyya étaient eux-
52 Al-J:Iu�ri, Zahr a/-adab, www.alwaraq.com, p. 430. 
53 Al-Zamahsari, Asas a/-ba/aga. www.alwaraq.com, p. 738. 
5 4  Norris, H. T., « Shu 'übiyyalz in Arabie Literature », 3 1 .  
ss l i  convient de ne pas oublier qu'un mouvement identique s 'était développé 
en al-Andalus, notamment à travers les écrits d ' Ibn Garcia connus par leurs c inq 
réfutations. 
56 Ibid. 
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mêmes, à l ' i nstar d 'al-Balagurï (m. 279/892) ou d ' Ibn Qutayba (m. 
276/889)57 de souche non-Arabe58 . De même, c 'est encore cette dernière 
dimension qui  permet de comprendre pourquoi les questions soulevées 
dans cette quere l le  portent davantage sur l ' évaluation d 'une époque 
révolue que sur le quotidien des auteurs qui en parlent, quand ce 
quotidien aurait pu serv ir  de support à une réflex idn sur l ' inégalité des 
Musulmans à 1 '  i ntérieur de l ' empire abbasside59• En effet, des p roblèmes 
bien réels d ' i négal i té opposaient l es différents groupes ethniques 
islamisés rassemblés sous le même pouvoir is lamique et qurasite. Mais 
c ' est b ien moins de cette inégal ité dans les faits du présent quotidien que 
du passé lointain que parlent les textes traitant de la Su 'übiyya. Affinner 
qu ' i l s  déplaceraient sur le passé les problèmes du présent serai t  pour le 
moins un peu court. 
Dans les fa its, et le K. al- 'A-?ëi le montre bien, le discours sur ( ou 
de60) la  Su 'übiyya est un discours idéologique dans lequel l es trois  
positions décri tes c i-dessus se confondent dans une bipo larisati?n 
conflictuel l e  : d ' un  côté, les défenseurs de l ' une de ces trois positions 
considérés comme tenant de fait les trois ; de ! 'autre, ceux qui contestent 
leurs propos et semblent affi rmer la supériorité des Arabes. Celu i  qui 
revendique l ' égal i té des Musulmans dans l ' Islam est ainsi ass imi lé à celu i  
5 7  Célèbre polygraphe sunnite, contemporain d 'al-Ôiil:ii?, Ibn Qutayba est 
considéré comme ! ' auteur du Kitüb al- 'arab Ji l-radd 'alü l-Su 'übiyya (le livre 
des Arabes ou la RéJillativn de la Su 'übiyya), in Kurd 'Alï, M., Rasii'il al­
bulagii ', Le Caire, 269-295. 
5 8  Par exemple : « The defenders of the Arabs counted in their ranks almost 
as many Persians as their opponents » (Norris, « S/111 'übiyyah in Arabie 
Literature », 39). P lus rares sont les cas d 'Arabes de souche prenant parti en 
faveur de la Su'übiyya. On peut au moins citer Qarriir Ibn 'Amr al-Mutakal l im, 
dont Ibn I:Iazm disait dans éam/wrat ansab al- 'arab, www.alwaraq.com, p. 
208 : « I l  y avait en lui trois choses extraordinaires : I l était mu'tazi l ite, 
[quoique] de Küfa ; il était fo 'übi (quoique] arabe, et il avait donné sa fi l le en 
mariage à un étranger [barbare] qui s 'était converti à l ' is lam ». 
59 Ce sont ces problèmes concrets que pose par exemple Ibn al-Muqaffa' dans 
la Risa/a Ji 1-Safzcïba, tout en inscrivant le concret dans une perspective 
théorique. 
60 I ntroduits principalement par qülzï, les propos ( ou propos supposés) de la 
Su'übiyya sont rapportés au sty le d irect, par exemple, p. 1 2 ,  14, 1 6, l 8 ,  etc. 
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qui proc lame la supériorité des Persans sur les Arabes et à celui qui 
affinne l ' infëriori té des Arabes sur les autres. Mais de quel le supériorité 
s 'agit-i l ? Les réponses possibles sont diverses et, toutes, fondées en 
partie. I l  s 'agit parfois d 'une « question de statut » et de « privi lèges 
sociaux » ,  voire d ' une s imple « mode l i ttéraire »6 1 • Il peut s ' agir aussi 
d'un j ugement de valeur porté sur des figures ou des événements de 
! ' Histoire Sainte62 . 
I l  n ' y  en a pas moins autre chose, comme nous ! 'apprend le K. al­
'A�â, qui impose au lecteur de poser, de se poser une question, 
apparemment inso l i te : comment al-Oa�i? réussit- i l  à affirmer la 
supériorité des Arabes, à récuser les affinnations de la Su 'übiyya, sans 
donner l ' i mpression de prendre fanatiquement parti dans une querel le 
ethnique ? S .  Enderwitz suggère quelques éléments de réponse quand e l le 
écrit : 
C ' est au nom d'un certain universal isme islamique, et non d 'un 
quelconque particularisme arabe, que des écrivains comme al-Qiiibi'.?'. 
ont attaqué ce mouvement en leur temps63 
Mais qu ' est-ce qui ,  précisément, fonde, just ifie et organise cette 
représentation d 'un « certain universa l isme is lamique » dans l 'ouvrage 
étudié ? C 'est cette démarche d 'al-Ôal:i i?, que je vais analyser maintenant. 
5. AL-Ôi\l:IIZ: CONTRE LA Su'DBIYYA 
L 'opposition d 'a l-Oa!;i? à la Su 'übiyya apparaît dans la 
connotation des expressions, apparemment anodines, par lesquel les i l  
désigne c e  courant qu ' i l  critique, e t  dont i l  s e  démarque. Pour cela, i l  se 
déplace entre les trois définit ions rappelées ci-dessus, qu ' i l  paraît tenir 
pour équivalentes et permutables. Dans le K. al-'A�ii, les tenants de la 
Su 'übiyya sont successivement : maçfhab al-Su 'übiyya ( les adeptes de la 
Su 'übiyya )64 (p. 5), man yatahalla bi-sm al-taswiya ( ceux qui se p laisent 
6 1  Enderwitz, « Shu'zïbiyya », 534. 
62 Le Kitiib al- 'arab Ji /-radd 'a/ii l-S11 'übiyya et la querelle portant sur 
l 'appréciation de / 'odor difemi11a de Sara ou de Hagar est à cet égard édifiant. 
63 Enderwitz, « Sliu 'übiyya », 535 .  
64 Le Lisiin donne de mad.hab la définition suivante : al-mu 'taqad llatjï 
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à se qua l i fi er par le nom "nivel lement") (p. 5), al-Su 'übiyya wa-man 
yata 'a-?-?ab li-!- 'agamiyya ( la Su 'übiyya et les partisans fanatiques de la 
cul ture persane) (p .  1 2) ,  ha 'ulët ' al-Su 'übiyya (ces Su'übiyya- là) (p.  29), 
gumlat hfidfi al-macjhab (ces adeptes dans leur ensemble) (p .  89). Ces 
expressions se caractérisent toutes par _une fausse neutral ité. E l les ne 
prennent de valeur  négative que par leur portée référentie l le .  En d 'autres 
termes, l 'auteur présuppose que son destinataire est déjà en accord avec 
lu i  sur la nécessité de dévaloriser des données comme la taswiya ou la 
'agamiyya, puisque même le verbe yata 'a-?.yab peut, contexh1el lement, 
être posi t if'5 . L'espace rassembleur du "nous" est donc posé comme 
préexistant à un discours qui ,  en réa l i té, contribue à le fonder. Cela est le 
propre de la col lusion imaginaire qui nourr i t  le sentiment d ' identité. 
S i  l es expressions désignant la Su 'übiyya peuvent passer, en tant 
que tel l es, pour anodines, le jugement porté sur les adeptes de ce courant 
est sans appel : p lutôt que de leur reprocher de mésestimer les Arabes, 
entrant ainsi dans une quere l le ethnique, a l-Gal; i? leur fait porter la 
responsabi l i té de leur propre perte. Parce qu ' i l s  ne reconnaissent pas le 
passé mythique commun ni ne s 'y soumettent, i l s  sont abjects et sans 
honneur ; p i re encore, hérétiques66. Mus par la haine (sinfin) et la ja lousie 
Uwsad)67 , i ls laissent leur ra isonnement s ' égarer au l ieu d 'observer les 
constantes détenninant la cohésion de tous les groupes humains68• 
S ' i l est c la i r  qu 'a l-Gal; i? est en désaccord avec la Su 'übiyya, s ' i l  
est également c lair que le moindre degré dans ce  domaine est, selon lu i ,  
identique au degré le plus sévère, force est  de constater qu ' i l ne prône pas 
la supériorité ethnique des Arabes de son temps69 . En effet, j ' y  reviendrai ,  
yuçjhabu ilay-lzi ( la conviction à laque lle on adhère). I l  est  intéressant de noter 
qu'al-Oü1.1 i? emploie ici un terme qui désigne une doctrine, un courant de 
pensée, non pas un simple mouvement d 'opinion. 
65 Ta 'a!i�·aba, qui  s ign ifie "prendre parti fanatiquement" peut également 
sign ifier "défendre avec zèle", ce qui peut, selon ce que l 'on défend, être posit if 
ou négat if. 
66 Al-Ôiil) i?, K. al- 'A�ii, p. 29-30 ; sache que tu n ' auras jamais vu de gens plus 
abjects que ces Su'übiyya-là, ni plus injustement hosti les à l ' égard de leur propre 
rel igion . . .  
67 AI-Ôül.1 i?, K. al- 'A!fü, p. 30. 
68 AI-Ôfü)i?, K. al- 'A�ii, p. 30 ; ah! kull mil/a, alzl kull luga. 
69 Je dois s ignaler que mon propos ne prétend couvrir que l ' argumentation 
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al-Ôül) i? uti l ise le pronom personnel de la première personne du p lu rie 
(11a�111u) pour parler notamment de ses contemporains de souche arabe e 
le pronom personnel  de la trois ième personne du mascu l i n  p luriel (hum: 
pour parler des Arabes du passé, introduisant ainsi une d ifférence et um 
distance entre ces deux groupes, quoique arabes l ' un et l ' autre. Le! 
Arabes dont le K. al- 'A-?a parle à la troisième personne sont ceux du passf 
lo intain de l ' Arabie, qu 'a l -Ôâl) i? entend valoriser. Dans ce texte, la 
période pré-is lamique de la gahiliyya n 'a  rien d 'une période sombre de 
paganisme et d ' i gnorance. Au contraire, elle est la source, l ' origine, sur 
l aquel l e  se fonde la valeur de l ' Is lam. 
La démarche d ' al-Ôa�i? dans le  K. al- 'A-?a est , sans surprise, 
cel le des ah/ al-adab wa-l-luga. En effet, comme le sou l ignent l ' artic le 
« .Qjahi l iyya » de /  'Encyclopédie de l 'Jslam 70 ou A l fred-Louis de Prémare 
dans « Ayyam al- 'arab- Ayyiim al-islam »7 1 , il y a deux défini tions 
partiel lement contradicto i res de la gëilziliyya, l ' une plus fréquente chez les 
théologiens, l ' autre chez les udaba ·. Les premiers mettent surtout l ' accent 
sur « les défauts st igmatisés par le Qur'an »72, tandis que les seconds « ne 
manquent pas de reconnaître aux anciens Arabes un certain nombre de 
vertus »73 • Le K. al- 'A-?a atteste que la  valorisation de la  gëihiliyya peut 
serv ir  à défin ir  les contours des croyances, des connivences, des 
représentations imaginaires qu ' i l  convient que l '  ensemble des Musulmans 
partagent au sujet de l ' origine commune de leur système de références 
symbol ique. 
développée dans le Kitâb al- 'A�â. Je n' ignore pas que l '  oeuvre attribuée à Ôiil) i? 
est riche en contradictions, dont certaines tiennent vraisemblablement à son 
exploration méthodique des potential ités de la rhétorique. 
70 Rédaction de l 'El, « QJ.âhil(vya », E/2, II, 393-394. 
7 1 Prémare (de), A.-L. , « Ayyâm al- 'arab- Ayyâm al-islam »,  Arabica XL VI, 
fasc icules 3-4, Cheik Moussa A., Toe l le H . ,  Zakharia K. ( éd.), Vers de nouvelles 
lectures de la littérature arabe, Leyde, 1 999, 33 7-357, 355 .  
72 El\ II , 394. 
73 Ibid. 
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6. "Nous", "roi", "vous" ET "Eux", LES JEUX SUR LES PRONOMS 
PERSONNELS 74 
Parmi les éléments qui confortent cette affirmation, on relévera, 
au point de rencontre de la grammaire et de la rhétorique, la maniére dont 
al-ÔâJ:ii� ut i l ise les pronoms personnels, déjà rapidement évoquée plus 
haut et que je vais maintenant examiner en déta i l .  
• 
L ' ensemble du K. al- 'A.yiï est un discours adressé par l ' auteur­
narrateur-énonci ateur75 à anta, lecteur-auditeur-récepteur76 , un 
personnage de sexe mascul i n  dont la re lation au prem ier paraît être celle 
de disc ip le  à maître ou de fi ls à père. C 'est donc une démonstration de 
nature d idactique et édi fiante que l 'auteur entreprend au bénéfice de anta, 
qui entretient avec lu i  un l ien de fi l iation symbol ique et auquel i l  souhaite 
montrer le bon chemin,  la mei l leure façon de penser. 
A l ' intérieur du discours de l ' auteur, les propos prennent selon 
le cas la forme de remarques spéculatives, de réc i ts ou de diatribes 
retranscrites entre partisans et adversaires de la S11 ' 1ïbiyya. Quand i l  
s 'adresse à anta pour lu i  parler des tenants de  la Su 'übiyya,  l ' auteur 
désigne ces dern iers soit par l ' une des expressions mentionnées plus haut, 
soit par le pronoms hum ( i ls, eux). Quand i l  rapporte à anta, au style 
direct, le contenu des diatribes l ' opposant aux partisans de la Su 'übiyya, 
l 'auteur s 'adresse à ces dern iers en uti l isant le pronom de la deuxième 
personne du mascu l in  p lurie l ,  antum ( vous). Quand i l  prend expl ic i tement 
pos it ion, l ' auteur ut i l ise la première p"ersonne du pluriel , na/111u .  
L ' ensemble de ces remarques peut paraître relever d 'une logique 
ordinaire du discours et, de ce fait , sembler ne pas présenter d ' in térêt 
particul ier. Cet intérêt est pourtant patent dès lors que l ' on constate que : 
Anta ( deuxième personne du mascul in singul ier) n ' est pas ut i l isé 
comme le correspondant au singul ier de antwn ( deuxième personne du 
mascul in  p luriel) ,  conformément à la logique grammaticale ; il dés igne 
l ' in terlocuteur qui, dans sa si ngularité, fai t  partie de 11a/111u ("nous", 
74  Les pronoms cités ici désignent d 'abord une instance discursive. I ls ont 
chacun d iftërentes actual isations strictement grammaticales. Par exemple, "anta" 
renvoie au pronom isolé homophone, au pronom suffixe ka, aux morphèmes de 
personne portés par le verbe. 
75 Désormais l ' auteur. 
76 Désormais anta. 
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première personne du pluriel)77, conformément à la logique identita ire 
l ' inclusion ("tu" es alter ego de "nous"). L ' instance désignée par an 
apparaît dès les premiers mots du document avec abqâ-ka llah (Al lah 
garde, p. 5 ) .  Cette même bénédiction est réemployée p. 29 ,  I .  4 puis p .  8 
I .  1 O. La bienvei l lance de l ' auteur à l ' égard de anta se man i feste aussi 
90, par une inc ise figurant dans l ' énoncé wa-bi-l-nëisi �wji-:;a-ka Ili 
a ';am al-�aga ilëi an yaküna li-kull gins min-hum siyam wa-li-kulli �tt 
�iilya wa-sima yara 'arrajüna bi-hëi (Les gens, qu 'Al lâh te préserve, 01 
le plus grand besoin d 'avoir, pour chaque sorte d'entre eux, des trai 
caractéristiques, et pour chaque catégorie, une qual i té ou une marqu 
distinctive par laquel le i l s  se reconnaissent). Ce dernier énoncé montr 
que l ' adresse à anta n ' est pas seulement bienveil lante mais auss 
didactique. On peut également observer cela p. 1 1 , 1. 9, avec wa-mimm, 
yadullu-ka (ce qui te montre . . .  ) , p .  29, I. 1 6, avec ja-tajàhham 'a,m­
fahhama-ka llëih [ . . .  ] fumma i 'lam .( comprends-moi vraiment bien 
qu 'Al lâh t 'aide à comprendre, [ . . .  ] puis sache . . .  ), p .  3 2 ,  I .  2 a-lam tan 
(n 'as-tu pas vu . . .  ) et 1 .  1 1  a-la tara (ne vois-tu pas . . .  ). p. 89, 1 .  1 6  a-li 
tara anna-hu qala 'a::::::::a wa-galla (ne vois-tu donc pas qu ' I l  a dit , Lui le 
Très-Haut . . .  ) .  L ' ut i l isation répétée de segments dans lesquels figure tara 
( tu vois) montre bien que ! 'auteur cherche à attirer l 'attent ion de anta sur 
des réa l i tés qui ,  pour lu i ,  nécessi tent moins une démonstration que de 
l ' observation. 
Antum désigne symétriquement, et les adversaires de la 
Su 'übiyya, et ses tenants, quand i ls cherchent à se convaincre 
réciproquement de leur erreur. L 'échange direct entre les deux groupes 
trouve une i l lustration intéressante entre les pages 1 6  et 2 3 .  Les tenants 
de la Su 'übiyya sont identifiables à qiilü qui annonce leurs arguments 78 • 
Leurs adversaires, inc luant l ' auteur et anta, sont ident ifiables à qulna79 . 
Dans ce cadre, on peut d ire que les protagonistes, s ' i ls se crit iquent, se 
parlent encore. De la p .  1 6, 1. 4 à la p. 1 9 , I .  9, les tenants de la Su'übiyya 
mult ipl ient l es remarques adressées directement à antum pour étab l i r  leur 
77 Cette inclusion de anta dans na(mu apparaît par exemple p. 29, dans : jà­
hâcjajàrq ma bay11a11a wa-bay11a-h11m (c 'est cela qui ,  entre nous et eux, fait la 
d ifférence). 
78 Par exemple AI-Ôiil,1 i:ç:, K. al- 'A-?ü, p. 1 6, 1 .  4, ils ont dit .  
79 Par exemple Al-Ôiil,1i:ç:, K. al- 'A-?cï, p .  1 9, 1 .  9, nous avons dit . 
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infériori té. On peut re lever par exemple : rimahu-kum80, asinnatu-kum8 1 , 
kuntum tarkabüna al-1:J..ayl [. . .} a 'ra '82, kwuum tattab)düna li-1-qanat 
:::uggan wa-sinanan83 , kana afrndu-kum yaqbidu 'ala was/ al-qanat84 . Pour 
réfuter ces reproches, l ' auteur va d 'abord s ' adresser aux tenants de la 
Su 'übiyya, en ut i l isant à son tour antum85 . Mais i l  abandonne rapidement 
l ' adresse directe, pour prendre à témoin son interlocuteur (anta), et lu i  
parler des tenants de la  Su 'übiyya (pl utôt que de leur  parler), transformant 
antum en /wm86 . 
Uti l isé pour i nval ider les arguments de la Su 'übiyya, hum sert en 
fai t  à exprimer deux fonnes opposées d 'a l téri té. La première est cel le que 
nous venons de voir. La seconde, particu l ièrement intéressante, est cel le 
qui désigne les Arabes du passé, eux aussi, par ce mascu l in  p luriel de la  
troisième personne87 . Ce cho ix  peut paraître à première vue  p lus  inattendu 
que les précédents. Il confirme que l 'auteur n ' est pas dans une logique 
d ' appropriation exclusive d ' un passé h istorique. À l 'h étérogénéi té des 
tenants de la Su 'zïbiyya, ces autres dans lesquels "nous" ne peut se 
reconnaître, fait  pendant l ' altérité des Arabes du passé. Séparés de ceux 
du présent par la distance qu ' indui t  la troisième personne, i ls sont eux 
aussi abordés comme "autres" ; mais ce sont des autres dans lesquels 
"nous" se reconnaît, et dans lesque ls tous ceux qui voudraient s' inclure 
dans "nous", et y être inclus, doivent ident ifier leurs « [ . . .  ] aslaf 
matbü 'în »88 . En d 'autres termes, les Arabes du passé sont présentés 
80 Al-Ôül)i?, K. al- 'A�·ii, p. 1 6, 1 .4; vos lances. 
8 1  Al-Ôiibi?, K. al- 'A!jcï, p. 1 6, 1 .4; vos fers de lance. 
8� Al-Ôiil_1i?, K. al- 'A:jëi, p .  1 6, 1 . 5 ;  vous montiez vos chevaux à cru. 
83 Al-Ôiil.1 i?, K. al- 'A�·a, p .  1 7, 1 . 1 ;  vos lances étaient ferrées aux deux 
extrémités. 
84 Al-ôiil.1i?, K. cil- 'A�·ii, p. 1 7, 1 .3 ;  les vôtres empoignent la lance par le 
mi l ieu. 
85 AI-Ôiil.1 i?, K. al-'A!jâ, p. 1 9, I .  9: wa-laysaji mâ çjakarwm . . .  (i l n ' y  a pas, 
dans ce que vous avez mentionné . . .  ). 
86 Al-Oal.1 i?, K. ci/- 'A�·â, p.  2 3 ,  I .  5; p. 24, 1 . 1  1 5 ;  p. 26, 1 .  1 6 ; etc. 
87 Sauf dans le cas particul ier de l ' emploi du collectif comme dans künat al­
'arab (AI-Gâl)i?, K. al- 'A�·a, p. 24 ). On trouvera aussi d 'a i l leurs qâlat al­
Su 'übiyya (AI-Ôiil)i?, K. al- 'A�·cï, p. 1 2) . 
88 AI-Ôiil.1 i?, K. al- 'A!jcï, p. l l 9 ; les prédécesseurs auxquels on succède et dont 
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comme un ensemble clos, ayant sa propre autonomie et, d ' un point de vue 
strictement textuel ,  à la même distance de anta, antum et na�nu que 
l ' autre hllm, qui désigne la  Su'übiyya. Si l ' emploi  de hum ne suffisait pas 
à établ i r  cela, une information expl ic i te vient attester que, pour l 'auteur, 
les Arabes du passé se démarquent, par leur supériorité désormais 
inégalab le, de ! 'ensemble de leurs successellrs, sans préj uger de leurs 
ongmes : 
Quant à nous, qu 'A l lah te garde, lorsque nous revendiquons, pour les 
Arabes toutes les formes de l ' éloquence [ . . .  ], c 'est en sachant bien que 
cela témoigne véridiquement de leur style remarquablement é légant, de 
leur splendeur extraordinaire, de leur talent d 'orfèvres et de c iseleurs 
[des mots], tout cela que ne peuvent égaler aujourd 'hui ,  s inon très 
rarement et seulement par quelques bribes, même les gens les plus 
doués pour la poésie ou d 'une exceptionnel le éloquence89 
On voi t  bien dans cette c i tation que les Arabes du passé sont 
dist incts de tous les autres humains, y compris des Arabes du présent de 
l ' auteur. Quant à ceux qui ,  rarement, les éga lent dans quelques bribes de 
leur production. aucune spéc ification sur leur origine ethnique n ' est 
donnée. Autrement d i t, en affirmant la préséance de ces ancêtres 
mythiques, al-ÔaJ:ii?'. n 'affirme aucune forme particul ière de supériorité 
ethnique dans le  monde musulman. Il propose une référence commune au 
même passé idéal isé, fondé sur la supériorité des Arabes d 'un âge d 'or 
révolu  sur l 'ensemble des Musulmans90, priv i légiant ce passé pour ses 
l iens avec le Coran. 
Na�mu (nous) n ' est, de ce fait, jamais ut i l isé pour étab l i r  une 
relation de cont inui té entre les Arabes du passé et les Arabes du présent 
de l 'auteur. l i  sert à exprimer et à établ i r  une relation de communauté 
entre l ' auteur et ceux qui pensent comme lui ou, p lus rarement, entre les 
tenants de la Sll 'übiyya et ceux qui pensent comme eux. Au nombre des 
exemples réduits de ce second cas, on peut relever « wa-qad 'alimnëz anna 
al-gawjà · a!J.aff ma�1111al »9 1 • Mais na�mu apparaît surtout comme 
on suit l ' example. 
89  Al-Ôal� i? , K. al- 'A->·ii, p. 29. 
90 Et probab lement de tous les humains, quels qu'i ls soient. 
91  Al-Ôal:ti?, K. al- 'A.yii, p. I 6 ,  1 .  8 ;  or, nous savons que la [ lance] creuse, plus 
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l ' apanage de ceux qui  partagent avec l ' auteur ses vues et, à cet égard, les 
exemples sont très nombreux9" .  D'ai l leurs, le pronoms iso lé  naf111u n 'est 
employé que pour désigner ce groupe soudé qui rassemble ceux qui 
partagent les mêmes vues que l '  auteur93 • Pour autant, l ' auteur marque une 
di ftërence entre ses propos comme porte-parole d ' un groupe qui pense 
comme lu i ,  et les propos qu ' i l  protëre à ti tre personnel ,  à la première 
personne du s ingul ier. L ' auteur, s ' i l  di t  "nous" poun:lécrire une posit ion 
et une conception qu ' i l  partage avec les siens, di t  "je" quand i l  s ' adresse 
comme maître à anta, par exemple, quand il lu i  di t, p. 29 : «jà-tafahham 
'a11-11ï [. . .} ma ana qa 'il . . .  » (Comprends vraiment bien [ . . .  ] ce que, moi ,  
je suis en tra in de dire). Mais l ' auteur dit  aussi "je" quand i l  puise des 
exemples dans sa propre mémoire94 ou enfin, quand il entend rappeler que 
s ' i l  exprime des points de vue qui cimentent son l ien soc ial à d ' autres, i l  
demeure bien l e  seul maître d e  son texte95 . I l  est à noter également que 
l 'auteur, s ' i l  fustige les tenants de la Su 'übiyya,  n 'en reconnaît pas moins 
des méri tes à la culture perse, confirmant que son propos, malgré sa 
sévérité, se veut fédérateur. Convaincu de ten ir  un discours de véri té, i l 
peut d 'a i l leurs, sans risque pour sa démonstration, faire ici ou là un effort 
de conci l iat ion. A insi choisi t - i l  des exemples convaincants pour les 
Musulmans d 'origine perse et le fait-il savoir, en écrivant : « Assurément, 
si nous avons choisi de commencer par mentionner Salomon [ . . .  ] ,  c ' est 
qu ' i l  est descendant des 'Agam, que les tenants de la Su 'übiyya sont 
encl ins à préférer »96• I l réun i t  aussi dans son discours des éléments 
également favorables aux Arabes et aux Persans du passé et admet : wa-
légère, est plus faci le à porter. 
92 Al-Ôiil)i?, K. al- 'A�·â, p. 5, 1. 5 nabda'u (nous commençons . . .  ) ;  p. 1 9, 1. 9 
qulnâ (nous avons dit) ; p. 27,  1. 8 [ . . .  ] cmnü lii na 'riji, [ . . .  ](qu 'assurément nous 
ne connaissons pas . . .  ) ;  p. 29 1. 4 wa-11a�11111 içfâ da 'ayncï (et nous, lorsque nous 
réclamons . . .  ) ;  p. 29, 1 .  9 wa-na{mu lâ nasta{Ïu an na 'lama (mais nous, nous ne 
pouvons pas savoir  . . .  ) ;  p. 42, 1 .  5 ba 'cj C1${1iibi-mï ( l 'un de nos amis) : p. 50, 1. 
1 6  wa-lii na 'riji, (et nous ne connaissons pas . . .  ) ;  p. 50, 1 .  1 7  ba 'cj aJ{1iibi-nâ 
( l 'un de nos amis) . 
93 Voir notamment Al-Ôiil�i?, K. al- 'A�·ii, p. 29, 1 .  4 et 1 .  9 . 
94  Al-Ôâl) i?, K. al- 'A$cî, p. 42 ; l 'un de nos amis m'a  raconté. 
95 Al-Ôül)i?, K. al-'AJâ, p. 44 ; quant au bâton, si je voulais consacrer à ses 
vertus toutes mes assemblées, je le ferais. 
96 Al-Ôül)i?, K. al- 'A$ü, p. 3 1 .  
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gumlat al-qawl annèi lèi na 'riji1 al-f:!.u{ab illèi li-!- 'Arab wa-l-Furs91 • Ma 
s ' i l paraît, dans cette dernière c i tation, concéder aux Persans une forr. 
d 'équivalence rétrospective, i l  n 'en revient pas moins à considérer tr 
v i te que ce talent qu ' i l  leur concède est l imi té. A insi, l 'é loquence de leu 
ancêtres est le fru i t  d ' un long labeur, a lors que celle des Arabes du pas 
est naturel le et spontanée, comme inspirée (ka-anna-lzu ilhèim )98 . 
Le mot est lâché. La supériorité des Arabes du passé dans 
maîtrise du discours comme dans tous les fa i ts et gestes du quotidie, 
tient à ce qui, comme une inspiration, les rel ie  au monde du divin, dè 
avant l ' is lam. Peu importe s ' i l s  paraissent moins maîtriser les technique 
de la guerre que leurs homologues persans. La valeur de leurs pratique: 
et leur supériorité tiennent à la supériorité de la  morale qui les gouverne 
Qu ' importe l ' e fficac i té quand on a la vertu ! Ains i ,  par exemple, si le: 
Arabes n ' u t i l i saient les étriers que dans de rares s i tuations trè 
part icul ières, c 'était dans le but d'év iter la fac i l i té et la mol lesse99 . lnuti l ,  
de  leur reprocher d 'u ti l iser des lances trop longues : e l les servent , 
i l l ustrer leur force 1 °0 . Et, quand i l  advient qu 'en inversant l a  remarque, or 
leur reproche d ' u ti t i ser des lances trop courtes, c ' est qu 'on oublie qu 'e l let 
les rapprochent de leurs ennemis et témo ignent ainsi de leur sol ide 
courage 1 0 1  
Ce jugement, comme tous les  autres qu 'al-Ôâl:i i? prononce, lu i  
paraît à ce point  fondé et justi fié qu ' i l  affirme que tout  adepte de la 
Su 'übiyya, s ' i l  est de bonne foi ,  ne peut qu 'y  souscrire à son tour 1 02 : 
Autre [remarque] : quand tu prends un Su'übï par la main et le fais 
pénétrer l ' espace des purs Arabes nomades, le creuset de la parfaite 
éloquence [ . . .  ], il sait que tu as dit vrai . . .  
En d 'autres tennes, ! ' auteur attend, comme a l lant de soi ,  que les 
Musulmans de souche non-Arabe, renoncent aux particu lari tés cul turel les 
97 Al-Gal.li?, K. al- 'A�·ü, p .  27. En résumé, nous ne connaissons d 'art oratoire 
que chez les Arabes et les Persans. 
9K Al-Ôal.1 i?, K. al- 'A$Ü, p. 28 .  
99 Al-Ôal�i?, K. al- 'A�·cï, p. 24. 
1 00 Al-Ôal�i?, K. al- 'A$cï, p. 26. 
1 0 1  AI-Ôal�i?, K. al- 'A�·cï, p. 26. 
102 AI-Ôal�i?, K. al- 'A$â, p. 29. 
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de leur propre héri tage pour s ' identifier à celles de ! 'un ivers culturel dans 
lequel l ' I s lam est né. Une tel le  identi fication, quand el le ne se fonde pas 
sur une immense i l l usion, présuppose une fonne d ' abnégation fondée sur 
une rigueur éthique pratiquement intenable, sauf pour des êtres 
d 'exception. Dans les faits, on le sait, l ' histo i re du monde musulman, 
comme ! ' histo ire de toute société humaine, se fera Join de cet idéal i sme, 
véhicu lant ce que Freud appelait le "narciss isme des petites 
di fférences" 1 03 , au risque souvent tragique de ses avatars extrêmes. 
P lus généra lement, les thèmes dans le K. al- 'Asa, pour décrire le 
passé mythique qu ' i l  valorise et revendique, sont ceux que l ' on retrouve 
dans les textes concernant la querel le culturel le de la Su 'übiyya. Les 
armes, la façon de se battre, de monter, de manger, de s ' exprimer, etc. On 
notera toutefois l ' absence dans ce texte d ' une interrogation qui ,  ail leurs, 
est parfois au coeur du débat : celle des ascendants et de la généalogie. 
Par exemple, la querel le sur ! ' ordre de préséance entre Hagar et Sara, puis 
par voie de conséquence entre Ismaël et Isaac, est absente de ce texte. 
Cela me semble confirmer que le propos se veut d ' abord fédérateur. 
Ainsi ,  l ' oppos it ion, parfois i rréductible, des tenants de la Su 'übiyya à la 
représentation du monde préconisée par l 'auteur tient surtout, à son sens, 
à la mauvaise volonté qu ' i ls mettent à adhérer à ce modèle fédérateur. 
7. LE BÂTON 
Le choix du bâton comme thème central du trois ième l i vre du 
Bayan est pour le moins judic ieux . Pour i l l ustrer la  nisba par un exemple 
qui montre son triple ancrage théologique (coranique et prophétique), 
h istorique et anthropologique, al-Gal:1 i? se trouvait devant une "carte 
forcée" : i l  éta i t  en quelque manière contraint de reten i r  l ' exemple du 
bâton de Moïse, puisqu ' i l  ne paraît pas y avoir d 'autre exemple coranique 
à même de j ouer un te l rô le. Qu' importe. L 'auteur uti l ise cette carte avec 
un talent remarquable, au point de faire oubl ier au lecteur sa part de 
contrainte et l 'amener à croire qu ' i l  est devant un choix opéré en toute 
l iberté. 
103 Freud, S . ,  Psychologie des masses et analyse du moi. in Oeuvres 
complètes. vol .  XVI, Paris, 1 99 1 ,  5-83 ; 40. Freud, S . ,  Malaise dans la 
civilisation, Paris, 1 97 1 ,  68 (le même ouvrage dans une traduction p lus récente, 
le lvfalaise dans la culture, Paris, 1 995,  56-57). 
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Treize versets coraniques font référence au bâton de Moïse ou 
des magiciens de Pharaon 1 0-I . Dans le Coran, comme dans la  langue plus 
généralement, le  substanti f 'a-?a désignant le bâton est homophone du 
verbe 'a-?a ( désobéir ; il a désobéi) . Tout se passe comme si la 
désobéissance reprochée aux tenants de la Su 'übiyya étai t en pennanence 
présente, tel le une doublure du bâton emblémat isant l 'obéissance et la 
cohés ion qui leurs sont proposées . Uti l isé trente-deux fois dans le Coran, 
à d ifférentes personnes, le verbe 'a-?a retiendra particu l ièrement 
l ' attention ici dans les énoncés où i l  est employé strictement comme 
l ' homophone du nom du bâton : « Adam désobéi t  ( 'a-?a) ainsi à son 
Seigneur, perdant ainsi fa i t  ! 'agrément de v ivre Ua-gawa) » 1 05 et 
« Pharaon désobéit ( 'a-?a) alors au Messager. Nous le saisîmes donc 
rudement » 1 06• « A bon entendeur, Salut ! » serait-on tenté de d i re . . .  
Le bâton pennet surtout d 'établ i r  un l ien entre le  monde 
abbasside et le monde, mythifié, des débuts de l ' is lam et de l ' anté-islam 
en Arabie, par l ' i ntennédia i re d 'un objet qui, quel que soit l ' angle par 
lequel on ! ' aborde, est porteur, dans sa simpl icité même, de fonctions, de 
significations et de symbo les. Aussi ,  al-Oa�i?'. décl ine-t- i l  dans le déta i l  
les  mu lt ip les usages potentiels du bâton dont Moïse lu i-même atteste dans 
le Coran, quand il affi rme : « C 'est mon bâton, sur leque l  je m 'appuie, 
qui me sert à effeui l ler [ les arbres] pour mes moutons, etj 'en fais d 'autres 
usages [auss i ]  » 1 07 . L 'auteur cherche à donner un contenu expl ic i te à ces 
autres usages, étayant son propos par de nombreuses i ! lustrations pu isées 
dans le patr imoine en langue arabe le plus ancien. Prudent, i l  précise 
1
1)4 AI-Baqara. 60 ; al-A 'ra}; 1 07, 1 1 7 , 1 60 ; TaHa, 1 8 , 66 ; al-Su 'ara', 32, 44, 
45 , 63 ; al-Nam!, 1 Q ;  al-Qa-?a�. 3 1 .  
1 05 TaHcï, 1 2 1 .  Je retiens ici, pour rendre gawii, souvent traduit par 
« s'égarer » l ' interprétation à laquelle al-Ququbi donne la préférence (fa-fasuda 
'alay-hi 'ay.i:u-lzu) et qui me paraît mettre en valeur les propos de Ôül� i? sur la 
Su'zïbiyya. 
1 06 AI-Mu::ammi/, 1 6 . 
101 Après avoir expliqué qu ' i l  prend appui sur son bâton et qu ' i l  s 'en sert pour 
guider son troupeau, Moïse ajoute cette phrase, laissant en suspens la nature de 
ces autres usages. Les exégètes les ont dès lors diversement appréciés, certains 
y voyant une simple uti l isation du bâton pour des activités de la vie quotidienne, 
d'autres y ajoutant quelques caractéristiques surnaturel les. 
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d 'ai l leurs que son entreprise n 'est pas exhaustive 1 08 • 
On notera, au passage, que l 'absence d 'expl ic i tation coranique de 
ces "autres usages" permet à l ' auteur de déc ider à sa convenance, et pour 
serv ir  avantageusement sa démonstration, de ce qu' i l s  peuvent être. On 
relèvera par exemple son insistance à étab l ir  que le bâton est l ' aux i l iaire 
indispensable de l ' art oratoire, une sorte de prolongement du geste ou du 
discours 1 09 . Mais le bâton est également un instrument uti le pour éloigner 
des bêtes (serpent, scorpion, loup . . .  ) , en discip l iner d ' autres (étalon en 
rut, interventions lors d ' une sai l l ie . . .  ) ; c 'est aussi une aide appréc iable 
dans toute fonne de faib lesse (âge, maladies, infi nni tés) ; c ' est encore un 
outi l  de travai l  uti l isé dans divers métiers (tannerie, labour, dégraissage, 
maçonnerie, etc . ) .  Si le bâton est nécessaire, il n 'a  pas toujours la même 
fonne. I l  peut s 'agir d 'une canne ou d ' une lance ou même d 'une épée 1 1 0 
; d ' u.n gourdin, d 'un  rameau ou d' une branche ; d 'un bois rare comme 
l 'ébène ou d ' un s imple roseau. Désigné par d i fférents noms selon ses 
particu lari tés ( 'a-?a, qa(/ib, qanat, mi/J§ara . . .  ) , le bâton est parfo is moins 
dans la  fonne que dans l ' esprit, puisque même le cure-dent peut lu i  être 
ass imi lé 1 1 1 • Autrement dit, le message et la valeur attribués soc ialement 
à un objet, ici le bâton, peuvent attei ndre le degré le plus élevé dans 
l ' abstraction, tout en demeurant opérationnels aussi longtemps qu ' i ls sont 
identi fié par les membres du groupe comme l ' une de leurs marques de 
reconnaissance, et par les personnes extérieures au groupe comme l ' un de 
ses traits caractéristiques. L ' insistance de l 'auteur à mult ip l ier les 
exemples tient sans doute en partie à [ 'aspect anthologique de son propos. 
Mais il serait  injuste de ne pas y voir aussi un souci didactique, comme 
s ' i l  fal lait , dans une démarche aristotél ic ienne, mu ltipl ier les exemples 
concrets pour dégager la synthèse abstraite. 
Objet usuel aux multiples fonctions, le bâton est aussi le support 
de nombreuses représentations symbol iques. Vecteur de communication 
entre Moïse et Dieu, i l est auss i l ' un des attributs du prophète 
iox Al-Ôfü;i?, K. al-'A�iï, p.  44 et 50. 
1 09 Nous verrons plus loin comment cet auxi l ia ire va être associé au turban. 
1 1 0 Al-Ôiïl;i?, K. al- 'A�cï, p .  77, 1 . 5 : /'ta�·a bi-1-sayf (uti l iser une épée pour 
bâton). 
1 1 1  Al-Ôal;i?, K. al-'A�ii. p .  1 1 3 .  
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Mul;ammad 1 1 2 , par le truchement duquel se rencontrent les vertus pré­
islamiques du bâton et ses vertus coraniques. Désormais, le bâton réfère 
d ' une part, à la continu i té entre le monde antérieur et le monde postérieur 
à l ' émergence de l ' I slam, et d ' autre part, à la continui té entre le  
comportement socia l  des Musulmans et le  Coran. 
A l -ÔaJ:i i? étab l i t  cela en reprenant dans son texte l 'ensemble des 
c i tations coraniques concernant le  bâton de Moïse. D 'a i l leurs, la 
distribution de ces c i tations 1 1 3  dans le  document est e l le aussi porteuse de 
sens .  Une prem ière série de dix-sept c i tations figure entre les pages 30 et 
3 6 1 14 . Ces c i tations concernent Salomon, les arbres mentionnés dans le  
texte coranique et Moïse avec son bâton, cet  objet tantôt usue l  et tantôt, 
en quelque man ière, "transi t ionnel" entre l 'ordre mondain  et l ' ordre 
div in ,  l 'ordre de l ' ordinaire et l 'ordre du mirac le .  On notera que ces 
ci tations constituent dans leur total i té un ensemble métaphorique qui 
gl isse progressivement du bâton de Moïse vers ! 'arbre du paradis, 
marquant a ins i  l a  continuité entre les « deux demeures » 1 1 5 , affirmation 
centrale du mu'tazi l isme ga!; i?'.ien. l l  y a dans ces c i tations une e l l i pse qui 
méri te d 'être re levée : après avoir cité TaHëz, 63, l ' auteur écrit « j usqu ' à  
Son d ire, Lu i ,  le  Très-Haut . . .  » 1 1 6, sui t  a lors TëiHëz, 69. Les versets qu i  
ne sont  pas mentionnés concernent la mise à l ' épreuve par Pharaon et ses 
1 1 2 Que se soit sous la forme 'aJii, ou 'ana:a, ou mi/J§ara, plusieurs �wdï! 
signalent que le Prophète Mubammad en diverses c irconstances, ut i l isait un 
bâton. Cette habitude paraît suffisamment imponante pour que le  Prophète 
recommande à celui qui ,  par pla isanterie, s 'est emparé d 'un bâton appartenant 
à l ' un  de ses frères, de le lui restituer. Enfin, le Prophète consei l l e  à celui qui 
aurait à prier en ple in air, de se serv ir d 'un bâton pour marquer l ' espace. 
1 1 3 J ' examine un iquement les citations au sens strict, excluant les a l lus ions 
implic ites ou expl ic i tes. 
1 14 AI-Ôiih i?, K. al-'A�·a, p. 30; Saba ', 1 4 ; p. 3 1  TiiHëi, 63 et 69 ; p. 32 al­
A 'rcïj; 1 03 - 1 07, al-A 'rcïjî 1 5- 1 1 8 ; p. 33 - al-Qa.Ja:j, 30-3 1 ,  al-Niizi'iit, 30-3 1 ,  al­
Ncïzi'at, 33 ,  Ya 'sïn, 80, al- Waqi 'a, 7 1 ; p. 34 al-lv!a 'zïn, 7 ;  p. 35 /brahïm, 24, al­
$cïfat, 1 46, al-Baqara, 35, al-A 'riif 19, al-Mu 'minlÏn, 20, al-Na�,rm, 1 4  ; p. 36, 
Ta.Ha, 1 20 .  
1 1 5 AI-Ôahi?, al-Risëilaji 1-Ma 'ëis wa-1-Ma 'ëid, in Rasëi'il al-Ga�ii:ç, éd. Harün, 
'A. S., Le Caire, 1 964, vol .  I ,  9 1 - 1 34 ; p. 99 : « wa-inna-ma al-)àrq bayn al-dïn 
wa-1-dunyëi i!J..tilaf al-dëirayn min al-dunya wa-1-ahira fàqat ». 
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mag1c1ens de Moïse bénéficiant de l ' assistance divine. L ' auteur 
présuppose donc que le récepteur aura la compétence nécessai re pour 
combler l 'e l l i pse. Mais cette e l l ipse n 'est pas anodine. On peut en effet 
voir dans la confrontation de Moïse et des magiciens une al légorie de la 
confrontation entre l es partisans et les adversaires de la Su 'übiyya. Et, de 
même que Moïse triomphe des magiciens avec l 'aide de Dieu, les 
adversaires de la Su 'übiyya auront gain de cause avec le même soutien. 
Un autre groupe de quatre citations coraniques figure p. 90-92 1 1 7 . 
Les deux premières reprennent le thème du bâton de Moïse c i tant des 
versets absents du groupe précédent. Le choix de ces versets pennet 
d ' in troduire dans le texte un nouveau gl issement .  Le bâton de Moïse, 
objet i nerte servant à diverses act ivi tés quotidiennes simples ( TaHa, 1 7-
1 S) devient vivant, quand i l  le jette, sur une injonction divine ( TaHa, 1 9-
20)
1 1 8
. La valeur symbol ique se déplace ainsi du support i nerte qui 
l ' emblématise vers l 'ensemble du monde du vivant .  Ce qui  permet 
d ' in troduire, que lques l ignes p lus loin, une deuxième c i tation, rappelant 
que les vrais croyan ts portent sur le visage la marque (sïma) de leur foi ,  
trace laissée su r  leur front par les prosternations (al-Fat�1 , 29) .  Cette 
marque de reconnaissance par la piété prend toute sa valeur quand on la  
met  en re lation avec la dern ière des quatre c i tations : i l  s ' ag i t  du verset 
dont aurait été t i ré le nom de la Su'übiyya 1 1 9 , verset qui s ' achève sur 
l ' idée que Dieu donne Sa pré férence à celui qui, panni les humains, dans 
leur diversi té, Le craint le p lus. Il y a donc, d 'un  côté, la divers i té des 
genres et des groupes sociaux (hommes, femmes, peuples, tribus) et de 
l ' autre la divis ion binaire croyant/non-croyant. Cette dern ière, qui a la 
prétërence de Dieu, a pour marque de reconnaissance les traces physiques 
1 1 7 Al-Ôâhi?, K. al- 'A�ii : Ta Ha, 1 7- 1 8  ; TiiHii, l 9-20 ; al-Fat(1, 29, al­
ljuguriit, 1 3 .  
1 1 8 On se doit de relever la po lysémie introduite dans ce verset par (iayyatun 
tas'ii. La Tradition voi t  là « un serpent qui rampait » mais (iayya est également 
un qua l i ficat if  qui, associé à ·a�ii (tëminin singul ier) peut se traduire par « bâton 
vivant ». 
1 1 9 On s ' accorde à dire que la désignation par S11 '1ïbiyya du courant favorable 
aux Persans puise son origine dans a/-1:fugurât, 13 (en exergue de ! ' article), dans 
lequel le mot fo 'üb (peuples) référerait aux populations d 'origine non arabe, par 
� n n M ; t ; " n  <! nnhri 'il (tribus) qui référerait au passé nomade et à l 'organ isation 
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de la p iété et pour échel le de valeur, les degrés de la foi et de la 
soumission à Dieu. 
Entre ces deux ensembles de c i tations coran iques, on en trouve 
quatre autres 1 20, don t  deux (p. 50 et 67) reprennent un fragment déjà 
mentionné dans l ' u n  des versets c i tés p .  90. I l  s ' agit  du propos de Moïse, 
affinnant, au sujet de son bâton : wa-lïfi-ha ma 'aribu uh_ra ( et j 'en fais 
d' autres usages). A part ir de cet ensemble de données, ajoutées aux 
exemples empruntées à l a  poésie ancienne et à quelques remarques de 
l ' auteur lu i -même, i l  paraît possib le d'affirmer qu 'un  des objecti fs de la 
démonstrat ion est de faire la part, à part ir de l ' exemple du bâton, entre ce 
qui est la valeur usue l le  des choses et ce qui est leur valeur symbol ique. 
Ains i ,  les c i tat ions coraniques dans le K. al- 'AJa, figurant entre 
les pages 30 et 90 ( l e  document compte 1 1 9 pages) ,  sont encadrées par 
deux références directes à la Su 'übiyya : la première pour la condamner 
sévèrement, l a  dern ière pour rappeler que la divers i té des groupes 
humains est voulue par Dieu et que leur valeur n ' est pas d 'ordre ethnique 
mais d'ordre éthique. Force est d'admettre qu' entre l e  point de départ et 
le point d 'arrivée, i l  n ' y  a pas seulement une description, mais bien une 
démonstrat ion constru i te selon des cri tères rhétoriques spéc i ftques 1 2 1 , 
v isant à substi tuer à un discours de rejet réc iproque, fondé sur 
l ' appartenance cul turel le, un discours de conci l iation fondé sur 
! 'appartenance re l igieuse, quoique cette conci l i at ion pu isse se transfonner 
à son tour en rejet opposant ceux qui n ' ont  pas la même conception de la  
fo i .  
8 .  LES GROUPES SOCIAUX ET LEUR MARQUES IDENTITAIRES, OU QUAND 
L ' HABIT FAIT- IL  LE MOINE ? 
De même que l ' ut i l i sation des pronoms personnels ou des 
ci tations coraniques nous renseigne sur le raisonnement de l 'auteur, le 
thème du bâton ,  cet objet que l 'on aurai t  pu cro i re d 'une déconcertante 
s impl ic ité, est pour lui l ' i l l ustration exemplaire de la complex i té des 
1 20 AI-Ôii.l;i?, K. al- 'A�ii. p. 50 ; TaHii, 1 8  ; 65 Mwyam,  23 ; 67 ; TëiJfii, 1 8  ; 
82 ; Baqara, 60. 
1 2 1  Ces critères n 'ètant plus les nôtres, il est fréquent que certains substituent, 
aux l iens logiques qui se dérobent, les notions de comni ln tinn n11 rl ' iorir.-,ïrl 1,. 
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symboles : par l a  matière dont i l  peut être fait, la diversité de sa forme et 
de sa tai l le, la variété de ses usages, la mult ipl ic i té des groupes humains 
qui s ' en servent chacun à sa façon 1 22 , son ancrage dans l ' histo ire 
re l ig ieuse, etc. Mais p lus que dans tout cela, la complexité du symbole 
apparaît précisément quand l ' objet qui en est  le support n 'a  aucune 
fonction ut i l i ta i re .  S ' i l  rend service pour bien des tâches et dans bien des 
s i tuations, le bâton est encore p lus intéressant quand, en quelque manière, 
i l  ne paraît avoir aucune ut i l i té immédiate : c ' est la leçon que l 'on peut 
t irer du bâton porté par certains moines ou de la crosse que portent les 
dignitaires rel igieux chrétiens, « sans que la cause soit le grand âge ou 
quelque i nfi rmi té dans la conformation ; comme si cela ajoutait à la 
maturité et au sérieux, d iminuant d 'autant la sottise et la frivol i té » . 1 23 
Ce dernier exemple pose également une autre question, cel le des 
l imi tes de la ni�ba et de l ' équ ivoc i té des messages qu 'e l l e  transmet. 
L ' auteur a montré qu 'un objet peut avoir, outre ses valeurs usuel les, une 
valeur symbol ique ; i l  a posé que, pour lu i ,  la valeur symbol ique d ' un 
objet, qui le fai t  porteur de signification, se constitue en référence aux 
textes fondateurs et  aux figures exemplaires de l ' I s lam ; il a affinné, de 
ce fa it ,  que la communauté des Musu lmans ne peut se reconnaître dans 
ses symboles qu ' à  la condition de partager un même passé myth ique. On 
aurai t  pu dès lors croire que le concept de n i.�ba était devenu tout  à fai t  
opérant. Pourtant, c 'est l ' auteur lu i -même qui , par un exemple pris dans 
la chrétienté, en dessine les l imites. Voi là que le monde de l ' I slam n ' est 
pas un monde uni fonne et clos, dans lequel les mécanismes d ' inclusion 
et d ' exclusion se l imi teraient aux tenants et aux adversai res de la 
Su 'übiyya, aux croyants et aux non-croyants. C 'est un monde contrasté, 
dans lequel un même signe sert à exprimer aléatoirement dans deux 
cul tures di ftërentes, des données identiques ou d iftërentes. 
Comment a lors savoir reconnaître ceux qui sont de "nous" et 
ceux qui n ' en sont pas, quand « Les gens, qu 'Al lah te préserve, ont le 
p lus grand besoin d ' avoir, pour chaque sorte d ' entre eux, des traits 
caractéristiques, et pour chaque catégorie, une qual i té ou une marque 
dist inctive par laque l l e  i l s  se reconnaissent » 1 24? 
1 22 Al-Ôa!J Î?, K. al- 'A.yii, p. 90. 
123 Al-ôa�i?, K. al- 'A.yii, p.  90. 
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L 'universa l i té et l ' univocité du message, l iées à la perfection 
divine, cèdent ici la p lace à la convention, l iée aux l imi tes humaines. Al ­
Ôal) i?  va étab l i r  que si tout, jusqu 'à  la manière de fai re boire son béta i l  
et de  le marquer, ou de se  présenter devan t  son in terlocuteur et de 
s ' adresser à lu i ,  est porteur de sign ification, cette signi fication n ' est n i  
univoque n i  un ique n i  définitive. Codifiée, e l l e  pennet à ceux qu i  l a  
décodent et s ' y  reconnaissent de  savoir qui es t  des leurs et qu i  ne l 'est 
pas. E l le  est donc conventionnelle et contractuel le .  Ains i ,  par exemple, 
« Chez les Arabes, le turban et le fai t  de ten ir  un  bâton [pour un  orateur] ,  
sont au  nombre des s ignes qu i  les d ifférencient » 1 25 . Mais, s i  le turban et 
le bâton sont nécessai res, en sus de l ' éloquence, pour que l 'orateur soit  
tout à fai t  un orateur, le choix du reste des vêtements ou attributs peut 
varier selon les personnes 1 26 • 
Quoique les orateurs soient pour l ' auteur les principaux 
représentants emblématiques des Arabes de l ' an té-Is lam, la  codi fication 
sociale ne leur est bien évidemment pas réservée. Elle se retrouve à tous 
les n iveaux, à tous les moments. Quoi de plus significat i f  pour évoquer 
cela que le pèlerinage ? A insi, ceux qui vivent sur le terri toire sacré 
peuvent se parer de b ijoux en dehors des mois sacrés, quand i ls vaquent 
à leurs occupations ordinaires, en temps ordinaire 1 27 • Mais « si l ' un 
d ' entre eux décide d 'effectuer un pèlerinage, i l  revêt a lors ! 'apparence du 
pèlerin » 1 28 . L 'évènement et le l ieu jouent donc un rôle dans la défin it ion 
des messages relevant de la ni�·ba . 
L ' exemple du pèleri nage ne doit pas laisser penser que les 
conventions seraient coro l la ires du jugement moral .  Comme les pèlerins, 
les prost i tuées, comme les femmes l ibres, ce l les de condi t ion servi le, se 
reconnaissent aussi à leur apparence et à leurs vêtements 129 • 
Entre la généra l i té un i forme ( tous les groupes soc iaux, des cal i fes 
aux voleurs, en passant  par les Byzantins, ont sur la tête une manière de 
turban) 1 30 et le cas part icu l ier (chaque groupe a des comportements et des 
1 25 Al-Ôal)i?, K. al- 'A�a. p. 92. 
1 26 Al-Ôàl)i?, K. al- 'A�a. p .  92. 
127 Al-Ôii!Ji?, K. al- 'A�â, p. 95 .  
1 28 Al-GaI:ii?, K. al- 'A-?a, p. 95 .  
1 29 Al-Ôiil)i?, K. al- 'A�ü. p .  96-97 
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vêtements qui lu i  sont propres) 1 3 1 , la convention est en équ i l ibre instab le. 
D ' ai l leurs, un groupe social peut lu i-même choisir, dans une c irconstance 
particul ière, de rompre le code. Ainsi ,  par exemple, i l  est attesté dans la 
poésie que les 'Abd Sams se découvraient la tête lj')rsque leur chef Abü 
Ul)ïl;a Sa 'id Ibn al-'A� avai t  la sienne couverte, ce qu ' i ls ne faisaient pour 
personne d 'autre 1 32 • 
Le code peut donc varier selon l ' identi té, ou p lutôt la fonction, 
d 'un interlocuteur. De même que les 'Abd Sams honoraient leur chef, on 
honore les princes, par exemple en se présentant devant eux avec des 
bottines aux p ieds et un bonnet pointu sur la tête, même en ple in été, car 
il s ' agit  là d 'une marque de respect ' 33 • D'a i l leurs, les princes eux-mêmes, 
quel le que soit  la saison, s 'entourent de matelas et de tap is de laine pour 
recevoir leurs hôtes, car la laine exprime perfection, générosi té, noblesse 
et luxe 1 34 • 
Ce qui ,  au passage, pennet de constater que le temps et les 
saisons jouent, dans la défini tion des conventions, un rô le important mais 
moins fondamental, par exemple, que la représentation du pouvoir. S ' i l  
est nécessai re de représenter l e  pouvoi r, i l  ne s 'agit  cependant pas d 'une 
fi n en soi .  Le but est d ' impressionner ses ennemis et de se faire craindre, 
dans l 'affection, par ceux que l 'on gouverne, car il y va de leur propre 
intérêt 1 35 • 
C 'est aussi pour cela que les grands digni taires exagèrent parfois 
la tai l le de leurs turbans ou de leurs bonnets, pour être au-dessus de la 
mêlée 1 36• La convention s 'étend aussi à l ' express ion du rang soc ial .  La 
ni-?ba permet par exemple d ' identifier à leurs vêtements et à leurs armes, 
la fonction et le grade de quiconque se trouve dans l ' entourage du 
prince 1 37 • 
Comme on le voit, dans la tenue vestimentaire, les déta i l s, même 
peti ts, ont parfois  une grande importance : il renseignent sur le métier, sur 
1 3 1  Al-Ôâf:ii?, K. al- 'A$ii, p .  1 14 .  
1 32  Al-Ôâl� i?, K. al- 'A$a, p. 97.  
1 33 Al-Ôâ!J i?, K. al- 'A$a, p. 1 14 .  
u4 Al-ÔâlJi?, K. al- 'A$ii, p. 1 1 5 .  
1 35 Al-Ôâ!J Î?, K. al- 'A$ii, p. 1 1 5 . 
1 36 Al-Ôâ!Ji?, K. al- 'A:iii, p. 1 1 5 .  
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le statut, sur les origines, et révèlent parfois d' importantes opposit ions. 
C' est ainsi que l es Persans adorent les botti nes quand les Arabes ne jurent 
que par les sandales 1 38 . Il ne s ' agi t pas seulement d ' une question de goût 
mais d 'une question de valeurs .  Les sandales sont en l ien avec ! ' H isto ire 
Sainte, qu ' i l  s ' agisse de cel les de Moïse 1 39 ou de cel les du Prophète 1 40 . 
Dans cet espace de l a  convention et de l a  relati v i té, peut-on se 
fier au message de la ni.yba ? Pour que l ' habit fasse le moine, que l ' on 
reconnaisse le devin au fai t  qu ' i l  ne porte pas de vêtements colorés 1 4 1 , 
l ' arbi tre tribal au fai t  qu ' i l  se tient toujours sous la tente 1 42, le cheval ier 
au v isage voilé à la cou leur de son turban ou à la p lume qu ' i l  arbore 1 43 , 
la pleureuse à la manière dont el le se frappe la poitrine avec une paire de 
sandales 1 44, il faut se conformer sans excès à la convention du moment. 
L 'efficac i té de l a  marque dist inctive n ' est pas absolue mais corol la ire 
d' une époque et d 'un  l ieu. L ' ignorer, c ' est s ' exposer à la moquerie, ou  
p1re : 
Il y avait chez nous, il y a environ cinquante ans, un poète qui 
s' habi l l a i t  à la manière des anciens. I l avait une cape (burd) noire, qu' i l  
po11ait été comme hiver. L ' un de ces poètes p laisants en fit la satire 1 45 . 
Anodine en apparence, cette anecdote montre bien que les s ignes, 
auxquels se reconnaît l ' identité, n 'ont pas, en tant que tels, un usage 
pennanent. Le personnage, tourné en ridicule, se prévalai t  de sa qual i té 
de poète pour s ' habi l l er comme le faisaient les poètes du passé. En 
somme, i l  se confo nnait à un modèle idéal , néanmoins dépassé. Ses 
protagonistes reconnaissent parfai te1nent son accoutrement. Cependant, 
ils estiment qu ' i l  est rid icule et inadéquat. 
Le K. al- 'A-?cï place le lecteur devant deux points de vue en 
1 3x Al-Ôal;i,;:, K. al- 'A�cï, p. 1 06 .  
1 39 AI-Ôal;i,;:, K. al- 'A$ëi, p. 1 1  O .  
140 AI-Ôal; i,;:, K. al- 'A$ëi, p. 1 1  O. 
1 4 1  AI-Ôiil;i,;:, K. al- 'A:1ëi, p. 96. 
141  AI-Giil;i,;:, K. al-'A$ëi, p .  96. 
1 43 Al-Ôal; i,;:, K. al- 'A�ii, p. 1 1 O. 
1
44 Al-Ôal; i,;:, K. al- 'A�·ii, p. 1 1 1 . 
145 AI-Ôü�i,;:, K. al- 'A$ii, p. 1 1 6. 
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apparence contradictoires : celui  de la pennanence et de l a  général i té des 
fonctions et de la valeur du bâton ; celui de la temporar i té et de la 
part icu lari té des fonctions et de la valeur de données conventionnel les 
( comme vêtements, chaussures, ins ignes, montures . . .  ) . Le seul moyen 
de conci l ier ces deux posit ions est de reconnaître que la  permanence et la 
généra l ité corrélatives à la première tiennent à son ancrage coranique. La 
ni�ba véhicule donc deux sortes de messages : ceux , absolus, relevant de 
l ' ordre div in et ceux , re lat i fs, relevant des conventions humaines. L ' autre 
est cel ui qu i ,  parfois ù l ' i ntérieur même du groupe soc ial ,  se distingue en 
adoptan t des conventions di ffërentes de celles reconnues par le groupe ; 
mais l ' ennemi mortel est celui  qui ,  parfois au coeur même du groupe, 
récuse la  valeur abso l ue des messages divins .  P lus que toute autre chose, 
pour al-Ôa�i?, « c 'est cela qui, entre "nous" et "eux", fait l a  
d i ftërence » 1 46 . 
1 46 AI-Ôül) i?:, K. al- 'A�a. p. 29. 
